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La visión de Isaías: 
Contenido e implicaciones 
Samuel Pagán 


Traducción: “Yo vi al Señor” 


6.1 En el año que murió el rey Uzías, yo vi al Señor! sentado sobre un 
trono” alto y excelso; y el borde de su manto* llenaba el palacio.* 2 Sobre él 
estaban los serafines. Cada uno de ellos tenía seis alas:* con dos se cubrían el 
rostro, con dos se cubrían los pies y con dos volaban. 3 Y uno clamaba’ y le decía 


' Presentamos en este ensayo nuestra traducción de Isaías 6.1-13, basada en el Texto Masorético TM); 
K. Ellinger and W. Rudolph, eds. Biblia Hebraica Stuttgartensia (Stuttgart: Deutsch Bibelstiftung, 1967- 
1977). Incluimos aquí únicamente las referencias a las variantes textuales y a las varias posibilidades 
exegéticas y linguísticas de traducción más importantes; los estudios de Oswalt, The Book of Isaiah: 
Chapters 1--39 (Grand Rapids, Mi: W. B. Eerdmans Pub. Co., 1986); Watts, Isaiah 1-33. WBC. (Waco, 
TX: Word, 1985); y Wildberger, Isaiah /--/2 (Minneapolis: Fortress Press, 1991) son particularmente 
importantes para las discusiones detalladas de esas posibilidades. Referente a los problemas específicos que 
presenta el texto para la traducción dinámica y funcional de este capítulo, véase a W. Rayburn, Handbook 
of Isaiah (New York: UBS, 1992). 

Utilizamos aquí “Señor” como la traducción de “Yahweh”, el nombre personal de Dios. En el 
texto hebreo de Isaías se nota una tendencia a cambiar “Yahweh” por “Señor”; Watts, op.cit., p.68; 
Wildberger, op.cit., p.248. 

El contexto literario del pasaje ubica al profeta en el trono celestial de Dios, pues el Señor se 
presenta como Rey en su trono, los serafines son parte de la corte de servidores, y el vidente participa de 
la conversación divina. Es importante notar también que el entorno físico del profeta es el templo de 
Jerusalén del cual ha tomado las ideas (p.e., el altar y la liturgia). Esta dualidad desafía la interpretación 
de la visión, que aunque tiene como referente inmediato el entorno humano llevó al profeta a la dimensión 
divina. 

? El trono visible de Dios era el Arca del pacto, que estaba ubicado en el Lugar Santísimo del Templo 
de Jerusalén (cf. Ex 25.21-22; Sal 99.1). 


> Para evitar el antropomorfismo, el texto griego de la Septuaginta (LXX) dice: “y la casa estaba llena 
de su gloria”. Referente a esta importante perspectiva teológica griega del texto hebreo de Isaías, véase el 
artículo de L.H. Brockington, “The Greek Translator of Isaiah and His Interest in “DOXA”, VT I (1951) 
23-32. 


Tradicionalmente el hebreo hekal ha sido traducido por “templo”; sin embargo, como la visión se 
ubica en el trono de Dios, alude a la “Corte Celestial” y hace referencia al Señor como Rey de los 


ejércitos, he preferido vertir el hebreo con la palabra “palacio”, que pone de relieve esos importantes 


apse 


componentes del sentido del texto; véase a Watts, op.cit., pp. 67,74. De todas formas, el Templo de 
Jerusalén debe haber sido el contexto físico y el punto de referencia visual del profeta. 


5 En la visión, los serafines posiblemente estaban al lado del Señor, como guardianes del trono divino; 
posteriormente, al volar, se elevaban. 


= 


_ © La repetición de las seis alas del texto hebreo no es necesaria en castellano. - 


7 Un texto hebreo descubierto en Qumram (DSS Isa) incluye aqui el plural, para mantener el sentido 
con el versículo 4. Sin embargo, el cambio no es necesario pues se pice A del texto que un serafín 
inició el clamor y otro, posteriormente, le siguió. 
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al otro: 
“Santo, santo, santo” es el Señor de los ejércitos! 
¡Toda la tierra está llena de su gloria!” 
4 Y al estruendo de las voces que clamaban, los umbrales? de las puertas 
temblaban y la Casa se llenó de humo. 
5 Entonces dije: 
“¡Ay de mi que estaba callado!,* 
pues soy hombre de labios impuros, 
habito en medio de un pueblo de labios impuros, 
¡y mis ojos han visto al Rey, el Señor de los ejércitos!”. 
6 Uno de los serafines voló hacia mí con un carbón encendido” en su mano, 
que había tomado del altar con unas tenazas, 7 y tocó con él mi boca, y me dijo: 
“Esto ha tocado tus labios, 
tu culpa ha desaparecido, 
y tu pecado ha sido perdonado. ” 
8 Entonces escuché la voz del Señor, que decía: 
“¿A quién enviaré? 
¿Quién irá de nuestra parte? ”* 
Respondi yo: 
“¡Aquí estoy, envíame a mi!” 
9 Añadió entonces: 
“Ve y dile a este pueblo: 


' El TM supone dos serafines en diálogo litúrgico; Wildberger, op.cit., p. 249. 


? El texto DSS Isa del Mar Muerto incluye la expresión “santo” únicamente dos veces en este 
versículo. Esa falta, posiblemente, se debe a una omisión involuntaria, pues la triada de “santos” es 
consistente con la práctica cúltica del Templo de Jerusalén, de acuerdo a Sal 99; Jer 7.4; 22.29; Ez 21.32. 
Véanse particularmente los importantes artículos de N. Walker sobre este tema: “Origin of the Thrice- 
Holy”, NTS 5 (1958/59) 132-33; y “Disagion Versus Trisagion”, NTS 7 (1960/61) 170-71. 


3 0, “las bases”; Wildberger, op.cit., p. 69. 


* El texto hebreo aquí se ha traducido generalmente en castellano como “estoy perdido” o “estoy 
muerto”, que, en efecto, transmite en cierta medida la idea de crisis y desesperación que se incluye en el 
relato. Sin embargo, el sentido principal de la expresión es que el profeta se percata de su condición 
pecaminosa, pues ha estado callado ante los pecados del rey Uzías (2 Cr 26.16-22); además, la imagen de 
los labios y la boca que se desarrolla en el relato apunta hacia la traducción aquí propuesta; Watts, op.cit., 
p. 69; Wildberger, op.cit., p. 249. 


La exégesis judía tradicionalmente ha interpretado la expresión en relación al silencio del 
profeta durante el reinado de Uzías (cf. 2 Cr 26.16-22). 


* La palabra hebrea que se incluye aquí alude a las piedras usadas para pavimentar algún lugar o para 
calentar comida; sin embargo, la LXX, posiblemente influenciada por Lv 16.12, la vierte como “carbón 
encendido”, que ciertamente es el sentido básico del texto; Wildberger, op.cit., p. 69. 


* La referencia divina en plural alude a que el Señor está en diálogo con su corte celestial. En torno 
a este tema véase el artículo de E. Theodore Mullen, Jr., “Divine Assembly”, The Anchor Bible Dictionary, 
IL, pp. 214-217; véase, además, H. W. Robinson, “The Council of Yahweh”, JTS 45 (1944), pp. 151-157. 


Apuntes/84 


'¡Oigan detenidamente, pero no entiendan; 

miren atentamente, pero no comprendan! '” 
10 Endurece el corazón de este pueblo, 

cierra sus oídos y ciega sus ojos, 
para que no puedan ver con sus ojos 

ni escuchar con sus oídos, 
ni su corazón entienda, 

y entonces se convierta y sane.' 
11 Pregunté: 
“¿Por cuánto tiempo,? Señor? ” 
Y respondió: 
“Hasta que las ciudades estén desiertas, 

sin pobladores; 
las casas estén deshabitadas, 

y los campos queden arruinados y desolados ”. 
[12 Hasta que el Señor aleje a la gente 

y la devastación sea completa en el país.]? 
[13 Y aunque quede un décimo alli,‘ 

nuevamente será destruido; 
como la encina o el roble que, al cortarlos, únicamente queda un tronco. m8 
[Ese tronco será semilla santa.]’ 


"La LXX, al notar la dificultad teológica que presenta el texto, mueve la responsabilidad de endurecer 
los corazones al pueblo; Watts, op.cit., p. 69; Wildberger, op.cit., p. 250. La cita de Isaías que se hace en 
Mt 13.13-15 y Hch 28.25-27 es del texto griego. 

Este versículo, además, presenta una serie de imágenes dispuestas en un quiasmo poético: 
corazón, oídos, ojos, ojos, oídos y corazón; Oswalt, op.cit., p.189. 


? Deseamos enfatizar el componente del tiempo en la narración; tradicionalmente la frase ha sido 
traducida como “hasta cuándo”. 


> A los versículos 12 y 13, de muy dificil traducción, se añaden corchetes para indicar que 
posiblemente son el resultado de una serie de adiciones posteriores al relato original del profeta. La idea 
del texto hebreo es continuar con el tema y las imágenes del juicio divino; la adición final, sin embargo, 
incluye un componente de esperanza que es característico del libro de Isaías. Véase el análisis de Oswalt, 
op.cit., pp. 187-188; cf. Watts, op.cit., p. 251; Wildberger, op.cit., pp. 69-70. 
La LXX traduce el versículo con un elemento de salvación y esperanza: “Y luego de estas 
cosas, el Señor moverá lejos a las personas, y los que queden serán multlipicados en la tierra.” 


4 Posible referencia a Judá, que era vista como la décima parte de Israel (véase 1 S 11.8; 2 S 19.44; 
1 R 11.31). En torno a la idea de diezmar la población, también véase Am 5.3; 6.9. x 


3 Los problemas textuales, las dificultades de traducción y las posibilidades exegéticas de este versículo 
son extensas; véanse las alternativas y recomendaciones de solución en Watts, op.cit., pp. 69-70; 
Wildberger, op.cit., pp. 251-252. 2 

Nuestra exégesis generalmente sigue el TM, pues únicamente la LXX no incluye la frase final 
del versículo en su traducción; el Targum y la Peshita son testigos de esta importante referencia de 


esperanza. 
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Exégesis: Una experiencia transformadora 

El relato de Isaías 6 describe una experiencia transcendental y única en la 
vida. El profeta y vidente trata de articular lo indescriptible, que sólo puede transmitir 
en un idioma simbólico, figurado y místico, en el lenguaje de la poesía. Articula, de 
forma directa, el encuentro entre lo divino y lo humano que influenció de forma 
extraordianaria y permanente su vida y su vocación. Presenta el drama de la 
conversación fundamental que debía transformar reyes, individuos, pueblos, y 
comunidades enteras. 


El texto bíblico presenta un instante de iluminación, purificación, 
contemplación, transformación; también introduce un momento de revelación, 
conciencia, desafío y mandato. El relato, con sus imágenes penetrantes y bellezas 
poéticas, nos lleva al terreno de lo inefable: Dios habla con el vidente y le comisiona 
a cumplir una encomienda fundamental en la vida. El profeta y vidente, por su parte, 
--transportado en la visión al Palacio Celestial, e incorporado también en el diálogo 
divino extraordinario--, responde en la afirmativa al desafío de Dios.' 


La unidad del pasaje se pone de manifiesto de forma clara. Comienza con 
una referencia histórica precisa: la muerte del rey Uzías (v.1); y finaliza con la 
alusión a un tiempo indefinido de restauración y salvación (v.13). La redacción se 
articula en primera persona singular --como si fuera parte de las memorias del 
profeta--, y es parte, posiblemente, de la sección del libro que se relaciona 
directamente con la guerra siro-efraimita (6.1--9.6),? aunque toda la sección ha sido 
posteriormente revisada por los redactores del relato para aplicarse a las crisis 
posteriores con Asiria y Babilonia.’ La relación temática de toda la sección se pone 
claramente de manifiesto en la comisión dada al vidente de predicar el 
“endurecimiento del corazón” del pueblo, y su “cumplimiento” en la respuesta del rey 
Ajaz, representante de “ese pueblo”, al mensaje del profeta.* 


Tradicionalmente este relato se ha entendido e interpretado como “la 
vocación de Isaías”, pues se ha pensado que la experiencia descrita pone en evidencia 
el momento del descubrimiento de la conciencia profética y vocacional de Isaías.* 


' L. Alonso Schékel y J.L. Sicre Díaz, Los profetas I (Madrid: Cristiandad, 1987, pp. 139-141). 


> Esta sección se conoce tradicionalmente como “El libro de Emanuel”, por la referencia en Is 7.14 


a la “señal” mesiánica, de que la “virgen concebirá” (LXX) y dará a luz un niño que tendrá ese nombre; 
véase Mt 1.23. 


? CR. Seitz, Isaiah 1-39. Interpretation. (Louisville: John Knox Press, 1993, pp. 52-53). 
* Ibid. p. 53. 


3 En torno a esta interpretación del relato como específicamente de comisión y no de vocación inicial, 
véanse los importantes estudios de Watts, op.cit., p. 70; y Koch, The Prophets I (Philadelphia: Fortress, 
1983, p. 113). De acuerdo con esta interpretación, el propósito de la narración es presentar la voluntad de 
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Esa interpretación de la visión, tan común y popular en círculos homiléticos, no 
necesariamente es la correcta,' pues la narración enfatiza la comisión y el mensaje 
específico que el profeta debía presentar al pueblo, luego de la muerte del rey, y 
particularmente en el entorno de la guerra siro-efraimita. Aunque de esta forma, en 
efecto, el profeta legitima su vocación y presenta sus auténticas credenciales 
proféticas de llamado de Dios y comisionado ante el pueblo, posiblemente Isaías ya 
había comenzado su ministerio antes de la visión descrita en este capítulo. Además, 
la redacción del relato presupone la reflexión posterior y sosegada del profeta luego 
de la experiencia, al evaluar la reacción del pueblo al contenido de su mensaje. 


Es interesante e importante notar, además, que el relato en ningún momento 
identifica con claridad al vidente. Ese silencio literario posiblemente está 
fundamentado en la convicción del redactor de que el lector, sin mucha dificultad, 
relacionará la visión descrita con el profeta Isaías del siglo octavo, que claramente se 
identifica previa (1.1; 2.1) y posteriormente (7.1-8.18).? 


La narración puede dividirse en cinco secciones temáticas principales: la 
primera (vv.1-5) presenta la teofanía en la corte del Palacio Celestial (o en el 
Templo); en la segunda (vv.6-7) se describe la consagración del profeta, 
particularmente se alude al fundamental proceso de purificación ritual y ética; la 
tercera sección (vv.8-10) incluye la encomienda divina al profeta para “este pueblo”, 
y aquí se presenta el corazón del mensaje profético; en la cuarta (v.11) se revelan las 
inquietudes y las preocupaciones del vidente; y, finalmente (vv.12-13), se añade un 
elemento adicional de juicio divino, con alguna tenue posibilidad de esperanza y 
restauración. 


El análisis literario y temático del texto hebreo manifiesta algunos paralelos 
con otras porciones de la Escritura”. La relación más cercana y clara es posiblemente 
con la narración en torno a Macaías ben Imlah (1 R 22). De acuerdo con el relato, 
Micaías vió las “huestes (o ejércitos) de los cielos”, e Isaías vió “al Señor de los 
ejércitos (o de las huestes celestiales)”; ambos ven al Señor como Rey; y las 


Dios al pueblo como respuesta a la administración pública y las decisiones políticas y militares del rey 
Uzías. 


1 Si la visión describiera el llamado vocacional del profeta, se tendría que explicar entonces por qué 
el relato no se incluyó al comienzo de la obra --como es el caso de Jeremías y Ezequiel--, y se dejó para 
el capítulo seis. = 


2 Véase a Wildberger, op.cit., pp. 256-258. 


3 Entre las porciones escriturales identificadas que guardan alguna relación temática y literaria o evocan 
a Isaías 6.1-13 de alguna forma indirecta, estan las siguientes: Ez 1-3; Am 9.1-4; Zac 1.7-15; 3.1-7; 6.1-8; 
- Hch 9.3- ; 22.6- ; 26.12- ; Ap 4-5. El tema del “Concilio Celestial” también se incluye en Sal 89.6-8; 
24.24; Job 1.6; 15.8. Véase a Watts, op.cit., p. 70; Wildberger, op.cit., pp. 252-255; R.E. Clements, Isaiah 
- 1-39. NCBC (Grands Rapid: Eerdmans, 198-, pp. pd 
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comisiones vocacionales de los dos profetas incluyen diálogos o conversaciones 
celestiales (cf. 1 R 22.21 e Is 6.11).' 


Referente a los relatos de vocación en general, los estudiosos han descubierto 
en la Biblia por lo menos dos tipos de estructuras literarias básicas.? En la primera 
se incluye el elemento de incomodidad, temor y rechazo, inclusive, de parte de la 
persona vocacionada y llamada. Esa actitud debe ser superada por alguna acción 
divina particular, como la persuasión y la seguridad por medio de signos o 
revelaciones divinas. En algunas ocasiones la seguridad se transmite mediante la 
afirmación de un firme y claro “no temas” de parte de Dios. Este tipo de estructura 
literaria posiblemente tomó forma en las narraciones de vocación de los líderes 
carismáticos de Israel (p.e., Moisés, Gedeón, Saúl y Jeremías). 


En el segundo tipo de estructura vocacional el elemento visual tiene 
importancia capital, y la persona vocacionada y comisionada está dispuesta a 
responder positivamente al llamado divino. Además, en esta estructura, el profeta es 
llevado al “Concilio Celestial”, donde participa activamente en la conversación y el 
proceso de comisión. Este estilo vocacional se puede relacionar no sólo con Isaías y 
Micaias, sino con Ezequiel.’ 


Los relatos de visiones proféticas generalmente se presentan en primera 
persona singular; es decir, el profeta mismo (o su amanuense) articula, describe y 
comunica su experiencia en forma autobiográfica. Este particular estilo se manifiesta 
con regularidad en las visiones de Micaías (1 R 22.17,19-23), Amós (7.1-9), Zacarías 
(1.8-6.8), Ezequiel (1-3) y Jeremías (1.11-19). Ese estilo autobiográfico también es 
común en el libro de Isaías, particularmente en la sección relacionada con la guerra 
siro-efraimita (7.1-8.23).* 


Esas singularidades literarias nos hacen pensar que el profeta mismo redactó 


' Otros paralelos lingúísticos incluyen frases y palabras (cf. el texto hebreo de Is 6.3 y 1 R 22.20); 
Wildberger, op.cit., p. 252. 


? El estudio de W. Zimmerli en torno a Ezequiel, traducido al inglés por Clements, ha sido 
fundamental en el análisis de las estructuras de las vocaciones proféticas; Ezequiel 1. Hermeneia 
(Philadelphia: Fortress, 1979, pp. 97-100). Véase además a Wildberger, op.cit., 252-254. 


? Véase a Watts, op.cit., p. 72, que ubica este tipo de experiencia vocacional en la tradición de las 
revelaciones divinas a Noé (Gen 6.11-21), Abraham (Gen 18.17-21), Moisés (Ex 
32) y Samuel (1 S 2.27-36; 3.4-10). 


* Los discursos en primera persona son comunes en el libro de Isaías; sin embargo, no siempre se 
puede distinguir e identificar con claridad quién es la persona que habla; Watts, op.cit., p. 71. 
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los elementos básicos y fundamentales del relato (o por lo menos los dictó);' la 
visión incluye esencialmente la percepción de Isaías referente a su experiencia de 
comisión, y en torno a la teofanía que es fundamental en el análisis y la comprensión 
de todo el libro.? El tono sombrío del mensaje y la referencia al “endurecimiento del 
corazón del pueblo” (vv.9-11), pueden ser indicadores de que el relato incluye 
reflexiones posteriores del profeta al percatarse de las reacciones adversas del pueblo 
a su mensaje. 


De acuerdo con el versículo 1, la visión de Isaías se produjo el año de la 
muerte del rey Uzías (posiblemente en el 739 aC).’ Algún tiempo después de la 
muerte del rey, el profeta reflexionó sobre las implicaciones políticas, sociales y 
religiosas de esos acontecimientos, y redactó su experiencia. De particularimportancia 
en la dinámica teológica y sicológica del profeta son los conflictos bélicos de Judá 
contra Israel y Siria.* El rey Acaz no quiso escuchar el mensaje de confianza y 
seguridad que presentó el profeta, preparando el escenario para el cumplimiento de 
la palabra de Isaías. 


La visión de Isaías --que ha sido descrita como “unidad kerigmatica”,° para 
enfatizar la continuidad literaria y la pertinencia teológica del mensaje-- más que un 
relato inicial de llamado vocacional, describe esencialmente el encuentro y diálogo 
del profeta con Dios en el “Concilio Celestial”,*en el cual se incluyen además varias 
formas literarias importantes.” Es ciertamente un relato teofánico que presenta la 
comisión del profeta y subraya el mensaje de juicio al pueblo. La finalidad de la 


' El proceso de composición y canonización de la literatura bíblica es complejo. En el caso particular 
de la vocación de Isaías, se añadieron temas de importancia teológica que contribuyeron a la actualización 
del mensaje del profeta en las generaciones posteriores (p.e., vv.12-13); sobre mi perspectiva de este 
asunto, véase a S. Pagán La visión de Isaías (Miami: Caribe, 1997, pp. 25-51). 


? Sobre el papel que juega la visión que se incluye en el capítulo seis en la comprensión adecuada y 
contextual del toda la obra isaiana, véase a S. Pagán, op.cit., pp. 52-54. 


3 Respecto a las dificultades en la cronología de los reyes de Judá y su relación con la determinación 
de la fecha de composición del relato, véase a Clements, op.cit., pp. 8-15 . 


“La animosidad y hostilidad de Siria e Israel (Efraín) contra Judá, que desembocó en la guerra siro- 
efraimita, es el entorno básico de esta sección del libro de Isaías (caps. 6.1-9.6). Referente a la extensión 
e implicaciones políticas y militares de esta guerra, véanse las siguientes obras: J. Bright, La historia de 
Israel (Bilbao: Desclée de Brouwery, 1960, 357-412); M. Noth, Historia de Israel (Barcelona: Garriga, 
1966, 257-309); S. Hermann, Historia de Israel en la época del Antiguo Testamento (Salamanca: Sígueme, 
1985, 367-462); e 1. Kaufmann, La época bíblica (Buenos Aires: Paidós, 1975, 125-137). 


3 Wildberger, op.cit., p. 234. 


6 Este tipo de experiencia, en la cual el profeta o vidente es transportado al “Concilio Celestial”, se 
presenta en la Escritura con cierta frecuencia; p.e., Sal 89.6-8; 25.14; Job 15.8; 1 R 22.19; Wildberger, 


op.cit., pp. 254-256; E.C. Kingsbury, “The Prophets and the Council of Yahweh”, JBL 83 (1964) 279-286. 
7 Watts, op.cit., pp. 70-71. 
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narración es presentar la extensión y naturaleza de las acciones divinas contra Israel 
y Judá, como resultado de las políticas del rey Uzías. 


Comentario: La tierra está llena de su gloria 

v. 1: El año de la muerte del rey Uzias es posiblemente el 739 aC (2 R 15.7; 
2 Cr 26.23).' El texto bíblico de esta forma directa ubica el ministerio profético de 
Isaías en su entorno histórico, político y social preciso. Los profetas bíblicos se 
preocuparon por relacionar sus mensajes con eventos de importancia histórica 
particular. De esa forma ponían de manifiesto lo fundamental de la contextualidad de 
la revelación divina, y subrayaban, además, lo prioritario de la revelancia del mensaje 
profético. El componente histórico de las intervenciones salvadoras de Dios se ponen 
nuevamente de manifiesto. El rey, que estuvo enfermo de lepra por algún tiempo (2 
R 15.5), gobernó junto a su hijo, Jotam, como su regente. Uzías era su nombre 
común, y Azarías, posiblemente, su nombre oficial como monarca. 


El profeta indica que “vio al Señor”. No está interesado en explicar los 
detalles de la experiencia, sólo la describe en términos visuales. En efecto, el uso de 
la palabra “visión” revela la naturaleza y extensión de la teofanía y revelación 
divina.* Posiblemente más que un acto visual específico, la palabra hebrea alude 
también a la experiencia de percatarse de algo extraordinario y fundamental. No eran 
estáticos los profetas, pues no perdían la razón ni la conciencia, ni disminuían sus 
capacidades de análisis crítico. Tampoco eran místicos, pues no se “fundían en Dios”, 
alcanzando un estado extraodinario y sublime de espiritualidad.* Los profetas eran 
personas fieles a Dios y comprometidos con el pueblo, que anunciaban los juicios y 
designios divinos, y también llamaban al arrepentimiento. En esa tradición profética 
está Isaías. 


La referencia al trono “alto y excelso” alude no sólo al Templo de Jerusalén, 
que pudo haber sido el contexto inmediato del profeta, sino al Santuario Celestial, en 
el que se encuentra Dios como Rey de su pueblo y Señor de las huestes de los 
cielos.* El profeta no ve ni describe al Señor, sino afirma la magnificencia del trono. 


' El ambiente político internacional durante el año 739 aC no era uno particularmente complicado, pues 
Tiglath-Pileser III (745-727) había superado las dificultades iniciales de su reinado, pero no había iniciado 
sus campañas militares hacia Israel y Judá. 


? Pagán, op.cit., pp. 52-54. 


* J. Limdblom, Prophecy in Ancient Israel, 1963; H.W. Hines, “The Prophet as a Mystic,” AJSL 40 
(1923) 37ff. 


* Como Rey, Dios se presenta en la Escritura con dos funciones o responsabilidades de importancia 
particular: en primer lugar, el Señor es Rey de Israel (Ex 19.6; Num 23.21; Dt 33.5; Sal 114.2); y en 
segundo término, es también Rey de dioses (Sal 95.3; 96.4; 97.9), del cosmos (Sal 47.8; 93; 97), de los 
pueblos (Sal 47.3; 96.10; 99.1), y de todo el mundo ( (Sal 96.13; 97.8; 98.9). De esta forma se indica que - 
el Señor estableció su trono en el cielo, desde donde dirije toda la creación (Sal 103.19); véase Wildberger, 
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De forma indirecta se enfatiza la grandeza divina, y su presencia gloriosa se subraya 
con la descripción de su entorno inmediato. 


“El borde de su manto que llena el palacio” sugiere la idea de que Dios era 
antiguamente concebido como un coloso o gigante (cf. Jer 20.—), con vestiduras que 
llenaban el lugar sagrado. El texto revela la relación íntima entre el Palacio de Dios 
y el Templo de Jerusalén, el cual era la representación humana del diseño divino.' 
El profeta es transportado en visión al lugar de la teofanía, el Santuario Celestial. 


y. 2: Los serafines? eran criaturas extraordinarias concebidas en Israel como 
serpientes con alas; además, tenían rostro, manos y pies como las personas.’ Poseian 
tres pares de alas: con dos se cubrían el rostro, en deferencia a la presencia y la 
santidad de Dios; con dos volaban, en sus funciones de servicio al Señor; y con las 
otras dos se cubrían “los pies”, que era una forma eufemistica de referirse a sus partes 
genitales. En Israel se pensaba que nadie podía ver a Dios y vivir (Ex 33.20; Jue 
13.22); además, se evitaba mencionar las partes privadas del cuerpo por la relación 
intima que había entre el sexo y el sentido de culpa (cf. Ex 4.25; Is 7.20).* 


La imagen de la serpiente es común en el simbolismo y la mitología de 
Egipto, en el cual una cobra alada se incluía en los adornos del trono y la corona real. 
En Israel, posiblemente, estas criaturas se percibían como servidoras y guardianes del 
trono del Señor, comparable a los querubines que estaban en el santuario interior del 
Templo de Jerusalén. Aunque no hay evidencia de que en el Templo hubiera 
serafines, el texto bíblico indica que, en efecto, había una serpiente de bronce que fue 
removida durante el reinado de Ezequías (2 R 18.4).* 


Los relatos bíblicos que incluyen referencias al trono de Dios regularmente 
presentan e identifican a las “huestes celestiales”, pero utilizan expresiones variadas 


-op.cit., p. 261. 


' Algunos estudiosos han tratado de identificar infructuosamente el contexto litúrgico de la experiencia 
del profeta, y lo han ubicado en la celebración del año nuevo durante el festival de otoño; Clements, 
op.cit., pp.73-74. , 


? Palabra hebrea que puede traducirse como “los ardientes”. Unicamente aquí menciona la Biblia estos 
seres celestiales; véase a L. K. Handy, “Serpent (Religious Srey. The Anchor Bible Dictionary, VV 
pp. 1113-1116. 


3 Desde la época de Orígenes, que interpretó a los serafines como el Logos y el Espíritu Santo, se ha 
pensado en únicamente dos criaturas aladas; Wildberger, op.cit., p. 263. 


z * También es interesante notar que en el Oriente prevalece la costumbre de nunca enseñar la planta de 
- los pies por motivos de cortesia y respeto; Watts, op.cit., p. 74. 7 


; $ El análisis lingúístico del hebreo seraf puede encontrar paralelos en el acádico Sarrabu o Sarrapu - 
- -que eran epítetos del dios Nergal--, en el árabe sarif' --que significa noble, en alusión a sus funciones en 
+ la poe y en el egipcio sfr --que describe a una criatura alada ees Wildberger, op.cit., p. 264. 
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y diferentes; p.e., “querubines” (Gn 3.24), “espíritus” (2 R 22.21), e “hijos de Dios” 
y “adversario” (Job 1.6). 


y. 3: El cántico de los serafines “Santo, santo, santo”, que ciertamente es un 
acto de alabanza, adoración y humildad ante Dios,' debe ser un eco de la liturgia del 
Templo, que posteriormente se incorporó en el culto cristiano (véase Ap 4.8). La 
aclamación y alabanza se dirige a Dios como Señor de los ejércitos, que ciertamente 
debe haber sido el nombre divino usado en el culto de Jerusalén. La afirmación de 
las criaturas es que Dios es “santo” y que la tierra está llena de su “gloria”. Por un 
lado se presenta la esencia divina; y por el otro se afirma su poder sobre la 
humanidad y el cosmos. 


La afirmación de la santidad (en hebreo, cadosh) de Dios es una contribución 
fundamental del libro de Isaías a la teología biblica y también a la comprensión 
humana de la naturaleza divina.? Uno de los títulos de Dios que se utiliza con más 
frecuencia en el libro es “El Santo de Israel” (p.e., 1.4; 5.16,19,24; 10.20; 30.11). La 
santidad describe efectivamente la naturaleza interna de Dios, que tiene inmediatas 
repercusiones éticas y pragmáticas para el pueblo y la comunidad (véase 
particularmente 1.10-18). La santidad divina revela, además, su trascendencia y 
subraya su rectitud: de un lado se manifiesta lo extraordinario e inimaginable del 
Señor; y del otro, se afirma su dimensión moral, concreta y pertinente. El Dios santo 
revela su bondad, majestad y poder infinitos para contribuir a la santificación de su 
pueblo (cf. Lv 19.2). 


La gloria alude a la naturaleza externa y reveladora de Dios. El hebreo kabod 
no sólo transmite la idea de la presencia divina, que se representa como algo pesado, 
denso y luminoso, sino que también incluye el concepto de honor. El “Dios de gloria” 
(Sal 24.8) transmite su esencia revelatoria a la humanidad, que incluye la honra y el 
respeto que se debe a su nombre y naturaleza santa (Sal 19.1; 29.1; 97.2-6). En su 
cántico, los serafines reconocieron dos de las características y los atributos más 
importantes de Dios: su santidad y su gloria. 


v. 4: La alabanza de los serafines produjo que el lugar de la visión se 
estremeciera. Los umbrales o los postes de las puertas temblaron, y todo el entorno 
físico del palacio se llenó de humo. Posiblemente el profeta, impresionado por lo 


' El trisagion o “tres veces santo” se convirtió en un modelo de adoración y alabanza para el vidente 
del libro de Apocalipsis de Juan (Ap 4.8). 


? El tema de la santidad de Dios se estudia con profundidad y detenimiento en la importante obra de 
Rudolf Otto, The Idea of the Holy (London:Oxford University Press, 1950); véase también a N.H. Snaith, 
Distinctive Ideas of the Old Testament (London:Epworth Press, 1960). 

El concepto de santidad en el libro de Isaías revela desarrollo teológico, cuando se compara con 
el tema en la época premonárquica; Wildberger, op.cit., p. 277. 
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extraordinario e inefable de la teofanía, sintió que su mundo se transformaba de 
forma repentina. La naturaleza sicológica de la experiencia es muy dificil de explicar; 
sin embargo, el relato pone claramente de manifiesto que ante la revelación de Dios 
lo físico y humano vibra, tiembla y se conmueve.' 


El origen del humo tiene varias posibilidades. Algunos estudiosos piensan 
que procede del altar del Templo, en el cual se ofrecían sacrificios; otros opinan que 
proviene de la boca de los serafines; y aún otros indican que es la condensación de 
las alabanzas. En cualquier caso, el lugar lleno de humo pone de relieve la naturaleza 
extraordinaria de la revelación divina, pues incorpora misterio y majestad a la visión; 
además, presenta un importante eco de la teofanía en el Sinaí.? El Dios que se reveló 
en el Sinaí para establecer la Alianza o el Pacto con Israel se manifiesta ahora 
nuevamente a un profeta que debía explicar las implicaciones morales, éticas y 
espirituales de la revelación divina. 


v. 5: Como respuesta a la teofanía, el profeta, sorprendido, exclama: “¡Ay 
de mí que estaba callado!”.* El clamor profético, ante la visión y los cánticos de los 
serafines, incluye sentimientos de dolor, terror, admiración y coraje; la expresión 
ciertamente funde la sorpresa, con el temor y la angustia. Ante la revelación divina 
el profeta teme por su vida por varias razones: en primer lugar, ha visto al Señor, 
Rey de los ejércitos; además es un hombre de labios impuros y habita en medio de 
un pueblo con las mismas características. ; 


El temor del profeta inicialmente se basa en que nadie puede ver a Dios y 
vivir. Siente su pequeñez, y está consciente de sus limitaciones. Esta percepción 
teológica del pueblo de Israel se manifiesta claramente en la Escritura (Ex 24.10), y 
acentúa la diferencia entre la naturaleza santa divina y la esencia pecaminosa humana. 
El verbo hebreo “ver”, en estos contextos teofánicos, significa algo más que mirar o 
contemplar; en efecto, incluye la idea de asimilar y apoderarse de algunos 
componentes de lo que se ha visto. En ese sentido el ser humano no puede resistir la 
extensión y radicalidad de la naturaleza santa de Dios. 


La exclamaciónprofética también incluye un reconocimiento de culpa: acepta 
de esta forma el vidente que es hombre de “labios impuros”; y, además, entiende que 
es parte de una comunidad que manifiesta la misma condición. Reconoce la culpa por 


A > 


1 El temblor y el humo son características de las teofanías en el Antiguo Testamento; véase, p.e., 
Ex19-20. 


? Véase particularmente el estudio de H.Schmid, en Judaica 23 (1965) 250ff. 


NS 


3 El verbo hebreo nidmeti, que ha sido traducido como “estoy muerto” o “estoy perdido”, es de 
significado dudoso. Las versiones antiguas lo entendieron como una variante de dmm (estar callado). La 
expresión del profeta lo ubica en la tradicción de Moisés y Jeremías. 
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haber hablado lo impropio e inadecuado, y también por haber permanecido callado 
en momentos de necesidad de la palabra profética. La expresión es un reconocimiento 
público de la naturaleza humana y también de su condición particular, es una 
aceptación del pecado que se lleva a efecto al hablar (cf. Ex 20.7,16; Sal 15.3; Pr 
10.18-21) o al callar imprudente o cobardemente. 


El profeta no es un predicador común, es un ser humano normal que ha 
presenciado, en el palacio celestial, una autorrevelación divina; esa experiencia le ha 
impelido a reconocer su condición y a aceptar la realidad de la vida de su pueblo. 


v. 6: El profeta, de pronto, es testigo de la manifestación de la gracia y la 
misericordia de Dios. Uno de los serafines vuela y, con unas tenazas provenientes 
del altar, toma un carbón encendido con el cual toca los labios del profeta.' Es un 
acto de purificación; un instante de consagración; un momento de transformación; un 
evento de cambio; un proceso de renovación; y también, una ceremonia de perdón.* 
El profeta, repentinamente, se incorpora en la visión, ya no como espectador de la 
teofanía, sino como participante de la revelación. El que ha sido llamado, en efecto, 
debe cumplir la encomienda divina (cf. Ex 3.10; Jer 1.7; Ez 2.4). 


El serafín interacciona con el profeta. El objetivo es prepararlo para la 
comisión, adecuarlo al desafio. La visión y audición se convierten ahora en 
experiancia de tacto, en vivencia íntima. 


v. 7: Con la purificación de los labios el profeta recibe el perdón y está 
preparado para recibir la interpelación divina. El serafín preparó al profeta para 
convertirse en mensajero de Dios. No es tanto una ceremonia de ordenación la que 
se presenta, sino un proceso de preparación física y espiritual, un acto de 
transformación emocional y personal. 


Las palabras “culpa” y “pecado” con regularidad se encuentran juntas en la 
Escritura. Sin embargo, aunque están semanticamente relacionadas no son sinónimas. 
El pecado, que se presenta en singular en el relato, alude no sólo a transgresiones 
individuales aisladas del pueblo; describe, en efecto, la naturaleza íntima de la 
humanidad en general, y del profeta en particular. Los pecados individuales generan 
una condición que requiere la intervención extraordinaria de Dios. 


La “culpa”, por su parte, es una respuesta humana al pecado; es el 


' El acto de purificación con carbones encendidos no tiene paralelos en la literatura bíblica; en el 
Mediano Oriente, sin embargo, se celebraban juicios que utilizaban ceremonias similares. El profeta debió 
haber conocido esas prácticas legales; Clements, op.cit., p. 75. 


* En el Templo de Jerusalén posiblemente se celebraban ceremonias de reconciliación y perdón de 
pecados. El Salmo 51.9 (véase también Num 19.18) alude a la purificación con nee 
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sentimiento que viene como resultado de la desobediencia a la voluntad divina; y es 
el estado animico que genera la rebeldia. Al perdonarse el pecado, desaparece la 
culpa. 


v. 8: Una vez el serafín consagró y purificó al profeta, y luego que su 
pecado fue perdonado, el vidente está preparado para recibir de primera mano la 
encomienda divina: la visión dió paso a la misión. Ante el asombro del profeta se 
escucha el diálogo celestial: “¿A quién enviaré? ¿Quién irá de nuestra parte?”. 


Las preguntas revelan el entorno de una conversación importante. El profeta 
escucha el diálogo en el Concilio Celestial, es testigo de una deliberación 
extraordinaria. El versículo incluye la antigua percepción teológica israelita de que 
Dios, como Rey en su corte, dialogaba con las huestes celestiales y recibía el consejo 
de ellas (cf. Gen 1.26; 3.22; 11.7).' 


La respuesta del profeta a la conversación divina es valiente y decidida. El 
vidente se siente aludido por las preguntas, y contesta con autoridad, responde como 
voluntario: “Aquí estoy, envíame a mi”. No entiende, como Jeremías, que está 
coaccionado o forzado a emprender un estilo de vida profético que no desea (cf. Jer 
20.7-18). Por el contrario, el relato presenta una respuesta viva, clara, firme,en az 
voz; ciertamente revela seguridad y confianza. 


El vidente se siente preparado para recibir la encomienda divina, para 
escuchar el contenido del mensaje que debía proclamar. La teofanía se convierte en 
desafío, la visión se transforma en invitación, la revelación se hace reclamo. 


v. 9: Una vez el profeta está preparado y dispuesto, se comunica el corazón 
del mensaje: “Ve y dile a este pueblo”. La frase inicial “ve y dile” es parte de la 
fórmula corta del mensajero, que se incluía no sólo en los relatos de vocaciones 
proféticas (2 S 7.5; 24.12; Is 20.2; 38.5; Jer 2.2; 3.12), sino también en entornos 
seculares (2 S 18.21; 1 R 18.8,11,14; 2 R 8.10).? La expresión “este pueblo” denota 
distancia, rechazo y separación entre Dios y la comunidad. Ya el Señor no se dirige 
a Israel (Efraín) y Judá como “mi pueblo” (Is 1.2-3), pues el pecado los ha 
distanciado. HA 


El contenido del mensaje es aparentemente confuso. La predicación debía 
hacer que el pueblo escuchara sin entender, y mirara sin comprender. El objetivo era 


' Esas referencias a los diálogos divinos, como las alusiones al plural de majestad de Dios, han sido 
- interpretadas por los cristianos como alusiones a la doctrina de la Trinidad. En torno al desarrollo de esta 


importante doctrina de la iglesia, véase a J.P. MacKey, “Doctrine of the Trinity”, The Westminster 
Dictionary of Christian Theology, pp. 581-589. 


? Wildberger, op.cit., p. 271. 
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anunciar la palabra que no iba a asimilarse ni aceptarse. ¡Ciertamente el éxito del 
profeta era también su fracaso como pregonero de la voluntad divina! ¡Su fidelidad 
a la vocación era el fundamento del rechazo del pueblo! 


El texto debe incluir aquí una nota importante de ironía, pues el anuncio 
profético intenta, de forma pasionada, firme y sincera, motivar cambios radicales, 
incentivar transformaciones profundas, generar conversiones permanentes.' El 
versículo, que debe haberse redactado luego de que el profeta llevara algún tiempo 
a efecto su ministerio público en Jerusalén, incluye no sólo la encomienda original 
de Dios, sino su reflexión en torno a la experiencia con el pueblo que no respondió 
positivamente su llamado a la confianza y seguridad. 


v. 10: El tema y mensaje de juicio que se inició en el versículo anterior 
ahora se expande aún más. El profeta debía anunciar el mensaje divino, y la respuesta 
sería el “endurecimiento del corazón” del pueblo; que debía oír y no entender, ver y 
no comprender. Fue enviado, el vidente, a proclamar la palabra divina a un pueblo 
que no deseaba escuchar el mensaje. El resultado paradójico de este ministerio fue el 
rechazo abierto, comenzando por el rey Acaz (7.12). 


El corazón, en la cultura y sicología hebreas, es el asiento de la razón y la 
inteligencia. El corazón endurecido describe la impotencia humana de tomar 
decisiones sabias, sobrias y racionales. La imagen, en efecto, alude a la incapacidad 
de distinguir entre lo bueno y lo malo; ciertamente presenta la actitud irracional del 
pueblo de no reconocer el pecado, ni comprender las implicaciones de sus acciones 
y las consecuencias de sus hechos. De acuerdo con el mensaje de Isaías, el pueblo no 
tenía la capacidad de discernir y evaluar las repercusiones de su conducta impropia 
y pecaminosa. 


El libro de Isaías presenta con regularidad las imágenes de “oír, ver, entender 
y comprender” (cf. 1.3; 42.16-20). Ese uso sistemático pone de relieve no sólo la 
calidad literaria de la obra, sino que manifiesta la sabiduría en la comunicación de 
conceptos complejos, en términos asimilables y entendibles; afirma, además, la 
preocupación inmediata del profeta: la conversión del pueblo. El tema del 
“endurecimiento del corazón” es común en el Antiguo Testamento (cf. 1 R 22.20-23; 


Ex 8.11,28; 9.7,34), y también en el Nuevo (cf. Mt 13.14-15; Mc 4.12; Lc 8.10; Jn 
12.40; Hch 28.26-27). 


La idea final del versículo indica claramente que el escuchar con atención 
y ver con detenimiento produce sanidad y conversión. Esta referencia confirma la 
intención soteriológica del profeta. Si el pueblo “escucha” y “ve” --que son imágenes 


' Referente al tema de la ironía en el Antiguo Testamento, véase a EM. Good, Irony in the Old 
Testament (Philadelphia: Westminster Press, 1965). 
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de aceptación y obediencia-- la sanidad y la salvación no son posibilidades remotas. 


v. 11: El profeta continúa el diálogo con una pregunta pertinente y 
fundamental: “¿Por cuánto tiempo?” o “¿Hasta cuándo?” La preocupación real del 
vidente se relaciona no sólo con el tiempo o período de juicio, sino con las 
posibilidades de salvación. Una implicación concreta de la pregunta --que ciertamente 
es una especie de objeción-- es cuándo finalizará la palabra de juicio y comenzará el 
mensaje de esperanza y restauración. Con la pregunta, el profeta insinúa que el juicio 
y la destrucción de Israel no constituyen la palabra final de Dios para el pueblo. 


La pregunta del profeta es también utilizada con frecuencia en los salmos de 
lamentos, particularmente en los lamentos comunales (p.e., Sal 74.10; 79.5; 90.13; 
94.3). Esos cánticos ponen de relieve la preocupación del pueblo por la presión y 
amenazas de sus enemigos. 


Aunque en el libro de Isaías se indica que el Señor “abandonó” (2.6) y 
“escondió su rostro” (8.17) de su pueblo, se puede inferir aquí también el tema de la 
esperanza en el mensaje del profeta. La destrucción de las ciudades, las casas y los 
campos es total; sin embargo, del pueblo no se dice que será aniquilado. Ese detalle 
de esperanza es tomado en los próximos versículos para afirmar el futuro del pueblo. 
Esta lectura es particularmente grata para los lectores del libro de Isaías luega del 
exilio en Babilonia. 


v. 12: Este versiculo continúa el tema de la devastación y la destrucción. De 
particular importancia para la ubicación histórica del texto es la referencia a que el 
pueblo será “alejado”,' que puede ser una alusión a deportación ocurrida en el Reino 
del Norte, en el año 721aC. Ese período fue particularmente difícil para Israel, pues 
junto a la caida de Samaria el pueblo sufrió bajas extraordinarias =! experimento la 
penuria de la política de deportación de los asirios. 


v. 13: Las complicaciones exegéticas y textuales de este versículo hacen 
difícil su explicación. El mensaje continúa el tema de juicio que se inició 
anteriormente. La metáfora es una de advertencia, amenazas y aniquilación. Aunque 
quede sólo una décima parte --que es posiblemente una referencia a Judá--, el pueblo 
finalmente recibirá el juicio divino. La imagen del fuego y la referencia a cortar 
revelan la extensión y la naturaleza del juicio y castigo. ae 

Sin embargo, aun el fuego y las podas dejan troncos. Y ese tronco, que pasó 
por las llamas y los cortes, se convierte en la semilla del futuro, que se identifica en 


''No se utiliza aquí el término técnico para referirse al exilio de Israel en Babilonia, el hebreo golah. 
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el texto como “semilla santa”. La teologia del remanente o resto (4.2),' con otra 
fraseología e imágenes, vuelve a incluirse en el libro de Isaías. Dios, luego del juicio, 
preservará la vida de parte del pueblo para continuar su voluntad salvadora en la 
humanidad. 


Posiblemente está sección final del versículo es una adición postexílica que 
hace explícito el mensaje de esperanza que ya se deja entrever en el relato. Esa 
“Semilla santa” puede ser una alusión a los judíos que vivieron en Babilonia y 
esperaban regresar al finalizar el exilio. Si la destrucción y el juicio eran parte de 
la voluntad inmediata del Señor para el pueblo, no puede perderse de vista que 
constituye parte esencial del plan salvífico de Dios para la humanidad, que 
ciertamente es de redención. 


El relato finaliza, de esta forma, con una nota de esperanza, aunque el 
mensaje central es de juicio. Esta palabra de esperanza no mitiga el juicio, ni 
disminuye la naturaleza de la catástrofe; únicamente le añade a la narración el 
importante y necesario componente redentor que se manifiesta en el resto de la obra 
isaiana (p.e., Is 7-12).* 


Contextualización: Un Dios santo requiere un pueblo santo 

El relato de la visión de Isaías marca un punto culminante en la teología 
bíblica y en la predicación de la iglesia. Desde la perspectiva escritural, incluye y 
afirma la teología de la santidad de Dios, que representa un momento revelatorio 
fundamental en la historia de nuestra comprensión de la naturaleza divina. 
Homiléticamente, la narración es utilizada con frecuencia en actos de ordenación, 
eventos misioneros y estudios litúrgicos.* 

El análisis del texto revela valores teológicos y pastorales que tienen 
repercusiones inmediatas para la misión de la iglesia que llega al siglo veintiuno; 
particularmente la hermenéutica del pasaje es fundamental para la comunidad hispana 
que se esfuerza por ser fiel a Dios en Norte América. 


1- El año que murió el rey...: De forma dramática y viva el profeta ubica 


' Referente a la teología del remanente o resto, véase Lester V. Meyer, “Remnant”, The Anchor Bible 
Dictionary, V, pp. 669-671; G.F. Hasel, The Remnant (Berrien Springs, MI: Andrews University 
Monographs, 1974). 


? Seitz, op.cit., pp. 59-60. 


* El libro de Amós incluye también afirmaciones similares, que entrelaza el juicio y la esperanza de 
salvación; Oswalt, op.cit., p.191. 


* Las predicaciones y los estudios del relato de la visión de Isaías generalmente finalizan con el 
versículo 8. Ese acercamiento inadecuado, basado posiblemente en las complicaciones textuales y 
exegéticas del pasaje, dificultan la comprensión del mensaje. El profeta es llamado a predicar el juicio 
severo al pueblo, pero incluye una nota de esperanza que debe descubrirse luego del análisis exegético. 
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su mensaje en su entorno histórico preciso. La palabra profética está dirigida a una 
comunidad en específico, a un pueblo en particular, en un momento real de su 
historia. No es un mensaje general e impersonal, sino una palabra concreta y directa 
al pueblo de Israel que vivió las penurias y los desafíos de la segunda parte del siglo 
octavo, antes de la era cristiana. 

Esta enseñanza pone de manifiesto la importancia de la contextualización y 
la pertinencia del mensaje de la iglesia. Predicamos a personas con necesidades reales 
que deben enfrentar continuamente los desafios de vivir como minoría, en un 
ambiente que en muchas ocasiones está saturado de pobreza, prejuicios, hostilidad y 
racismo. Anunciamos las buenas noticias del Reino de Dios en una sociedad en la 
cual los estudiantes hispanos son víctimas de la discriminación y el rechazo. 
Predicamos el mensaje de reconciliación a una comunidad que lucha diariamente por 
hacer valer sus derechos y mantener su idioma. Celebramos el culto en entornos 
donde la gente se esfuerza por afirmar su cultura. Servimos a un sector de la 
comunidad que labora continuamente por mantener su identidad. 

En efecto, el mensaje profético no se fundamenta en el gusto del profeta, ni 
se orienta “a quien pueda interesar”; es la comunicación de la voluntad divina que 
responde a las necesidades específicas de la gente. Las prioridades no las determina 
la persona que anuncia la revelación divina; las establece, a última instancia, el 
reclamo de la gente y el dolor de las personas servidas. Ese poder de contextualidad 
es el factor fundamental para el éxito de los ministerios. La relevancia es el 
componente indispensable para llevar a efecto programas congregacionales efectivos 
en las comunidades hispanas. 


2- Santo, santo, santo... la tierra está llena de su gloria: La relación 
estrecha entre la santidad y la gloria divinas es un postulado teológico importante que 
se manifiesta con fuerza en el relato y visión de Isaías. La santidad que se revela en 
la adoración alude a la naturaleza interna de Dios; revela su prioridad ética; destaca 
su componente moral. El Dios que se reveló a Isaías está preocupado por la santidad, 
pues es un atributo divino que debe ser asimilado por el ser humano. La gloria es la 
manifestación externa del Señor. Representa su poder en acción; alude a su capacidad 
de intervención en medio de la humanidad; subraya su deseo de actuar en lo cotidiano 
y común del pueblo. 

De acuerdo con el cántico de los serafines, la santidad divina complementa 
su gloria. La adoración que afirma la santidad se relaciona íntimamente con la 
revelación que se manifiesta a la humanidad. Es decir, el culto que celebra la santidad 
de Dios es también el foro para la afirmación de las intervenciones concretas del 
Señor en nuestra sociedad. 

Según la teología del profeta, los eventos litúrgicos no o estár 
separados del reconocimiento de la acción de Dios en medio de la historia humana. 
El Dios santo, que se manifiesta en el culto hispano, es también el Señor que revela 
su poder para incentivar la organización de programas que contribuyen a la 
transformación de nuestras comunidades. 
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Esa santidad divina es la que nos motiva a disefiar centros de apoyo 
educativo para nuestras juventudes, que les ayude a recibir una educación adecuada, 
a rechazar las drogas como medio de vida, y afirmar valores morales y estilos de vida 
que preservan la vida y subrayen una buena mayordomía del cuerpo y la existencia. 
Es, en efecto, la santidad de Dios la que nos impele a establecer oficinas de ayuda 
a madres solteras, a niños y niñas sin apoyo familiar, y a ancianos y ancianas que no 
tienen quién les apoye en esa importante etapa dorada de la vida. 


3- Ay de mí que estaba callado...: El ejemplo del profeta es fundamental 
en el análisis contextual de su visión. El reconocimiento de su condición pecaminosa 
es una clara manifestación de humildad, que, además, es indispensable para llevar a 
efecto un ministerio profético eficaz. El vidente al ver la gloria divina y participar del 
acto en que se celebra la santidad de Dios, acepta su estado de pecaminosidad, y 
también se identifica con su pueblo. 

La humildad es un requisito indispensable para la comunicación del 
evangelio. De particular importancia es la capacidad de reconocer que somos parte 
de un pueblo, pertenecemos a una comunidad. La experiencia de la visión de Isaías 
subraya la importancia de la solidaridad en el desempeño de las funciones proféticas 
y pastorales. Esta enseñanza, que es requerida para cualquier profeta, es indispensable 
para llevar a efecto ministerios transformadores en medio de la comunidad hispana. 

El concepto de familia, las dinámicas sociales en los barrios y las 
expectativas comunes en las comunidades hispanas requieren que los profetas y 
líderes del pueblo acompañen a la gente en sus vivencias cotidianas. Es impostergable 
que los líderes ministeriales caminen con sus comunidades los senderos de la vida. 
De lejos no se pueden escuchar los clamores de la gente; de lejos no se pueden ver 
los dolores de la comunidad; de lejos no se comprenden las angustias de las mujeres, 
los niños y los ancianos; de lejos no se analizan correctamente las dinámicas sociales, 
políticas y espirituales subyacentes que mantienena nuestras comunidades marginadas 
y nuestros pueblos subyugados. 

La solidaridad, en este sentido, no es un extra optativo en el desarrollo de 
un ministerio efectivo, sino un requisito indispensable. 


4- Uno de de los serafines voló hacia mi...: La revelación divina no sólo 
identifica al profeta y le invita a participar del diálogo eterno, sino que le prepara 
para cumplir la encomienda de forma adecuada y efectiva. El serafín, en un acto de 
purificación y renovación extraordinaria, quemó los labios del profeta y lo preparó 
para su ministerio. La preparación, de acuerdo con el relato, es un componente 
indispensable del ministerio profético. 

En una sociedad de tecnologías y desarrollo computarizado, y en un mundo 
que se hace pequeño con las globalizaciones e internacionalización de los mercados, 
la preparación ministerial y la educación de las personas laicas no puede ser relegada, 
postergada o eliminada. El importante proceso de formación crítica de líderes necesita 
programas y currículos que permitan a los creyentes, particularmente a sus profetas, 
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conocer con profundidad la tradición teológica y misionera de la iglesia, y entender 
con claridad las dificultades sociológicas y los problemas sicológicos de sus 
comunidades. Ese conocimiento les permitirá evaluar críticamente los conflictos que 
rodean sus ministerios y a los cuales deben responder de forma creadora y efectiva. 

La complejidades del fin del milenio y también las peculiaridades del 
postmodernismo, requieren una comprensión adecuada del papel de la religión y la 
espiritualidad en la sociedad. La iglesia del siglo veintiuno debe enfrentar, entre otros, 
un desafío formidable: responder a las necesidades espirituales de los creyentes y la 
comunidad en un mundo donde la espiritualidad no está necesariamente ligada a la 
predicación eclesiástica, ni la experiencia religiosa está necesariamente relacionada 
al ministerio congregacional. 

En esa nueva sociedad, donde muchos individuos y grupos intentarán 
satisfacer sus necesidades más profundas e importantes de forma privada, 
personalizada y por medio de computadoras, los profetas de Dios deben comprender 
la naturaleza del desafío y permitir que el Señor les prepare adecuadamente para 
emprender programas relevantes y transformadores. En efecto, necesitamos del serafín 
de Dios una nueva purificación de labios para llegar al próximo milenio con autoridad 
y con pertinencia. 


5- Aquí estoy yo...: La respuesta del profeta a la pregunta de Dios es 
importante en nuestro análisis. Luego de participar del diálogo divino, el vidente deja 
de ser un espectador interesado y se convierte en un protagonista del relato. La visión 
deja de ser el espectáculo teofánico impresionante para convertirse en vivencia y 
reclamo. Ante el desafío divino el profeta responde sin temores y con autoridad: 
¡Aquí estoy yo!. 

Una de las características fundamentales de los profetas de Israel es que 
nunca perdían el juicio, ni disminuía su capacidad crítica y analítica. Los profetas no 
caían en algún trance que les impedía ejercer sus facultades intelectuales. Eran 
personas que entendían sus vocaciones como parte de un proceso de revelación de 
Dios y comunicación con el pueblo. Había profetas porque Dios deseaba comunicar 
el mensaje de juicio y salvación al pueblo en necesidad. 

El profeta del relato entendió su responsabilidad y decidió ser fiel a su 
vocación. Esa actitud revela un estado avanzado de madurez emocional y espiritual, 
pues emprendía con valentía un peregrinar de fe hacia el futuro. Esa seguridad le 
permitió llegar ante reyes, líderes políticos y comunitarios, y hasta el pueblo en 
general, para anunciar las palabras poco halagadoras del inminente juicio divino. 
Además, ese sentido de seguridad y madurez le permitió mantenerse firme y con 
sobriedad ante la actitud de rechazo del pueblo, y frente al inminente castigo que se 
avecinaba. 

Esta peculiaridad pone de relieve la importancia de la madurez en la 
identificación y comisión de líderes para el ministerio cristiano en las comunidades 
hispanas. Es la madurez la que nos ayuda a proseguir los programas de servicio a la 
comunidad, cuando los fondos faltan o cuando la crítica mordaz e impertinente intenta 
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detener el esfuerzo transformador de la gente de Dios. Es la madurez emocional y 
espiritual la que nos motiva a “no quitar las manos del arado” cuando no vemos 
resultados positivos inmediatos y descubrimos que el trabajo no disminuye, sino que 
aumenta mientras más trabajamos. Es, en efecto, la madurez que demostró el profeta 
el factor necesario y fundamental para la comprensión de dolor que produce la guerra 
en la niñez y en la familia. Esas huellas requieren una pastoral especializadano sólo 
de solidaridad, sino de consejería y terapia que contribuya a la superación de la 
angustia indecible de perder tierras, posesiones y familiares. 


6- Endurece el corazón de este pueblo...: El corazón del pueblo se 
endureció ante la predicación del profeta. La respuesta fue adversa, de rechazo. ¡El 
éxito de su gestión fue a la vez su fracaso! La fidelidad del vidente en el desempeño 
de sus funciones produjo endurecimiento del corazón. El mismo pecado del pueblo 
les impidió ver adecuadamente las consecuencias de sus acciones. 

Este componente del mensaje de la visión introduce en elemento básico en 
el desempeño de la función y la vocación profética: ¿Dónde reside el éxito de nuestra 
empresa de fe?. Ciertamente, de acuerdo con el relato, un componente importante de 
su predicación era endurecer el corazón del pueblo para evitar la conversión. Aunque, 
en efecto, la frase incluye un elemento importante de ironía, el relato nos confronta 
con una pregunta teológica impostergable: ¿Cómo vamos a medir el éxito de nuestros 
ministerios?. 

Varios criterios tradicionales se han identificado para evaluar el resultado de 
la gestión ministerial. Para algunas personas, el juego estadístico ocupa un papel 
preponderante. Entre otros criterios, podemos identificar los siguientes: la asistencia 
a varios de los servicios de la comunidad de fe; el crecimiento y desarrollo de los 
presupuestos y las finanzas; el número de programas comunitarios de educación y 
vivienda que se auspician; las personas que reciben ayuda alimentaria u orientación 
vocacional; el mejoramiento de las instalaciones físicas de las congregaciones; la 
dinámica cúltica participatoria; y el crecimiento económico y la prosperidad de los 
creyentes. Esos factores se han utilizado para determinar el éxito de ministerios y 
congregaciones. 

El mensaje de la visión estudiada es diametralmente diferente. El éxito 
profético se relaciona con la fidelidad a Dios y la obediencia a su voluntad. El profeta 
debe relacionar el éxito no sólo con las estadísticas, aunque éstas sean importantes 
para la administración, sino con la fidelidad a la revelación y la obediencia al 
mandato. En este sentido, el modelo de Isaías es importante: su éxito consistía en el 
rechazo del mensaje, pues el endurecimiento del corazón del pueblo le impedía ver 
el resultado nefasto de sus infidelidades. El profeta verdadero es el que no predica 
para ver y disfrutar los logros y resultados inmediatos positivos de su gestión (aunque 
sea grato disfrutar de ellos), sino el que antepone ser fiel y obediente a Dios, pues a 
largo plazo verá resultados transformadores. 


7- Ese tronco será semilla santa: La visión de Isaías finaliza con una nota 
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de esperanza. En efecto, el mensaje de juicio no es la palabra final de Dios a la 
comunidad, pues la intención divina y profética es incentivar el arrepentimiento, 
motivar cambios de actitudes, y generar modificaciones de conductas. Aunque es 
cierto que la palabra de juicio al pueblo era firme y clara, no es menos cierto que la 
misericordia y el amor de Dios se sobrepondrán sobre las fuerzas que batallan contra 
la implantación de la justicia y el establecimiento de una sociedad de paz. 

La palabra final de la visión y la vocación profética es la esperanza, pues no 
es la intención del vidente y del redactor final del relato culminar el mensaje con una 
nota de destrucción y aniquilación. Aunque la devastación es extensa y grande (p.e., 
fuego, poda o guerra), sólo un tronco servirá para iniciar el proceso de renovación y 
restauración del pueblo de Dios. Esa ciertamente es la intención teológica de los 
redactores finales del texto de Isaías. 

Esa palabra de esperanza también se manifiesta en las comunidades hispanas. 
Entre los signos de esperanza que ya se notan en nuestras comunidades, se pueden 
identificar las siguientes: la disminución de los índices de crimen en algunas 
comunidades hispanas de Nueva York; el aumento en el por ciento de estudiantes que 
reciben sus diplomas de escuela superior en Chicago; el esfuerzo comunitario por 
mejorar los vecindarios hispanos en Houston y Los Ángeles; la creación de nuevos 
programas para la atención de la niñez y la ancianidad en Miami; y el aumento en el 
número de hombres y mujeres interesados en el ministerio cristiano en seminarios e 
institutos bíblicos. 

El año que murió el rey fue entendido por el profeta y sus discípulos como 
el inicio de un período de juicio que abriría paso a la renovación y la restauración. 
El trabajo del profeta fue propiciar e incentivar esa renovación. La finalidad del 
ministerio profético es fomentar los cambios necesarios que motiven la 
transformación de nuestros pueblos, particularmente, la salvación de la comunidad 
hispana. 


Summary 


After a careful translation and analysis of Isaiah's vision in Is 6.1-13, the 
author comment of the text, first from a literary and historical perspective, and then 
from the perspective of a contextual theological approach. The very dating of the 
vision is an indication of the need to contextualize al theological discourse as well 
as all preaching. The emphasis on God's holiness, and the manner in. which this 
contrasts with the prophet's having remained silent, are a call to the church today 
to realize that solidarity with the oppressed and those in pain is not an option, but 
a corollary of God's own sanctity. The hardening of the heart of the people is a 
reminder that faithfulness is not to be measured by success or acceptance. But even 

so, the passage concludes with a note of hope. God's final word is not of 
condemnation, but of restoration. 
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De la iglesia y el estado omnipotente: 
¿Cómo debemos vivir la fe en el imperio? 


Giacomo Cassese 


Desde la llegada del Mayflower a las costas de Norteamérica, la colonización 
de estas tierras estuvo mediada por una serie de presuposiciones teólogicas que dieron 
a los Estados Unidos un sentido de identidad y homogeneidad en su propósito 
colectivo. Basta apenas con exponerse a la literatura representativa de este período 
para darse cuenta que los "peregrinos" puritanos que llegaron al Septentrión 
Americano, se creyeron una de las tribus de Israel.' El anglosajón vio en aquellas 
tierras la tierra prometida del Antiguo Testamento, y logró desarrollar con avidez un 
sentimiento mesiánico y megalomaníaco. Ese sentimiento de elección divina y de 
grandeza se internalizó a tal punto, que las presuposiciones teológicas degeneraron en 
una impúdica justificación de la superioridad racial y el determinismo histórico.? 


Ese destino se convirtió en una presuposición teológica a partir de la cual se 
interpreta, se construye una cosmovisión, y se hace teología. Desde aquellos días, el 
imperio estadounidense ha estado solidificado sobre tales cimientos ideológicos. 


Esto nos lleva a identificar un binomio indisoluble y caracterizante de la 
relación de la iglesia norteamericana con la política del estado imperial. No cabe duda 
que la visión del patriotismo norteamericano es resultado de aquellas afirmaciones 
teológicas. Ese patriotismo o nacionalismo chauvinista, con sus modos aforísticos, se 
convirtió en el equivalente dinámico de las virtudes cristianas, confirmando 
sustancialmente que las entidades del binomio, y por ende, la teología de la iglesia 
en el imperio ha sido consciente o inconscientemente, con implícita o explícitamente, 
la justificación ideológica del aparato gubernamental estadounidense (teología de 
estado).* 


Alexis De Tocqueville, el historiador de la génesis democrática en los 
Estados Unidos, advierte en su análisis que pese a que la iglesia no ha tenido 


"Conrad Cherry, God's New Israel (Englewood Cliffs, NJ: Prentice Hall, 1971). 


* "El Creador ha implantado en este grupo de razas un instinto que a pesar de ellas, las empuja a pasar 
por encima de todas las dificultades a llevar adelante su gran misión de civilizar la tierra. No es la razón 


ni la filantropía las que las mueve, sino su destino.” Regiland Horsman, La raza y el destino manifiesto 
(México: F.C.E., 1985), p. 193.: 


> Cf. James Cone, Teología negra de la liberación (Buenos Aires: Carlos Lohlé, 1973), p.18. 
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participacion directa en los aspectos gubernamentales, debe ser considerada como la 
primera institución política de esta nación.' Los Estados Unidos nacieron al mundo 
como "ia nación con alma de iglesia". La primera constitución contemplaba la unión 
de la iglesia y el estado, y éste último adoptó como modo operacional el sistema de 
gobierno de la iglesia presbiteriana. La nueva federación acepta como urgente el 
llamado que le hace "la Providencia", de convertirse en el vicario de la nueva cepa 
de cristianos, que deberán emancipar el mundo de la influencia de los pueblos 
oscurantistas (católicos) y paganos. Asumen pues, su rol mesiánico de garantes de la 
libertad y la justicia, no sólo basándose en las Escrituras como la otrora gesta 
puritana, sino aplicando para sí y apropiándose del estandarte del expansionismo 
protestante, algo que Maquiavelo llama "el estado secular mesiánico". Además, el 
"Western Design of England"? ahora reeditado como el "Destino manifiesto"? esto 
dará paso a una nueva empresa ultramarina, que acompañará -al estilo de la 
cristiandad medieval- al deseo de nuevas conquistas económicas; se trata del 
movimiento misionero. 


En los Estados Unidos ha existido una crisis metodológica en la 
interpretación del fenómeno de la religión y el estado, y aunque en la mente de 
muchos historiadores hay una concepción hagiográfica de la historia nacional, 
paradójicamente cuando esa realidad se analiza se utiliza el principio hermenéutico 
de la "religión civil," que no sólo se basa en la asunción de que la religión es un 
aspecto social autónomo y hermético, sino que autoriza a quien se sirve de ese 
análisis a aceptar que tal relación (iglesia-estado), es unilateral y esporádica. El 
instrumental de la "religión civil," apenas logra exponernos a la mentalidad de ciertos 
críticos liberales estadounidenses, que por el escaso manejo de categorías sociales -sin 
mencionar las cortapizas ideológicas- han reducido "lo político" a lo gubernamental, 
y lo "religioso", a las instituciones eclesiásticas. Se trata pues de un análisis elitista - 
que yo sospecho tiene tendencias partidistas- que no tiene ningún interés en entender 
la simbólica popular, y menos, por subvertir las condiciones políticas reales de los 
sectores más afectados. La ingenieria teológica de la "religión civil" no ha producido 
en Estados Unidos un solo profeta, no ha emanado nunca una propuesta seria de 
crítica feroz al estado norteamericano, y jamás ha convocado a los sectores excluidos 
del país a covergir en estrategias prácticas. La "religión civil" como análisis crítico 
de la política norteamericana es un ejercicio académico de los” escritores de 
catedráticos bien asalariados, que sólo han logrado castrar la politicidad as la fe 

Cristiana. ee 


' Alexis De Tocqueville, Democracy in America, 2 vols (New York: Schocken Books, 1961),-p. 392. 
2 S.A.G. Taylor, The Western Design (London: Solstice Productions, 1965). 


3 Ver Juan Ortega y Medina, La evangelización puritana en Norteamérica (México: F. e. E., 1972) y 
_ Cherry Conrad, God’s New Israel (Englewood Cliffs, NJ: Prentice Hall, 1971). 
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El análisis de la "religión civil" sigue en esencia los mismos lineamientos 
que la "teología política europea" a la que J.B. Metz y J. Moltmann han contribuido. 
En este análisis como en el otro, lo político se reduce a la esfera de las relaciones 
entre los ciudadanos y el estado y viceversa. A la definición teórica de lo político se 
le ha asignado un espacio limitado en el nivel de la realidad práctica; así pues, el 
andamiaje operativo-crítico de esta teología se circunscribe a las posibilidades 
dogmáticas de la relación iglesia-mundo, pero sin conciencia de lucha de clases. 
Termina a la postre por reclamar una tribuna para la iglesia en la esfera que ya se ha 
descrito como "política"; y aboga por reformular la doctrina social de la iglesia (desde 
una perspectiva primer mundista) como noción genérica implantable a todos los 
niveles de la dinámica social, abstrayéndola e inoculándola. La ingenuidad en el 
reconocimiento de la lucha de clases hace de estas teologías una elocuente 
elucubración teológica estéril de implicaciones reales. Tal vez la diferencia en el 
planteamiento de estas dos corrientes es que la primera en el "campo religioso" 
entiende que ha sido invadido por lo "politico"; y en la segunda lo religioso exige 
penetrar y participar del "campo político". Hay en todo caso una visión miope en la 
definición operativa de términos. En ambos casos se maneja un concepto de pureza 
y autonomía total entre los campos y se sugiere a partir de allí, que las relaciones 
entre ellos están atomizadas y son circunstanciales. En esta lectura se devalúa la 
categoría de la praxis como criterio evangélico de interpretación histórica, y además 
termina en un reductivismo de las implicaciones históricas de la fe.' 


El problema va más allá de precisar la ubicidad o delimitar "lo político" y 
"lo religioso". Hay más valor en recapturar la ética de la fe con sus inalterables 
implicaciones políticas, entendiendo lo político como el conjunto de relaciones que 
constituyen la existencia humana. La fe como la política toca toda la compleja 
realidad de la vida. Dejar a la fe sin implicaciones políticas es privatizarla 
(egocentralizarla). En las sociedades sedimentadas sobre el modo de producción 
capitalista, la división del trabajo (la relación más básica de la vida) ha terminado por 
fragmentar a los seres humanos que componen una sociedad dada; y su entendimiento 
de las relaciones globales queda igualmente dividido, cuando en realidad lo político 
y la fe interactúan indiscriminadamente dentro del conjunto dinámico de las 
relaciones sociales en un contexto histórico determinado.? 


La teología "profesional" pensada desde la cultura dominante norteamericana, 
escrita con mano blanca por burgueses liberales ilustrados, progresistas, escépticos, 
con poca o ninguna relación con las comunidades de fe, cree ser una teología "pura" 
e indiferente al contexto socio-político; por eso llaman a la teología hecha por las 


— 


'Max Weber, en su problematización de este asunto reconoce los reductivismos de la categoría de lo 


político y sus implicaciones en la lectura sociológica de la religión. Cf. El político y el científico (Madrid: 
Alianza, 1967), p. 93. 


? Respecto a esto, véase la obra toda de Otto Maduro. 
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minorías "teología contextual". Esa teología (clásica, pura, universal), elucubra sobre 
Dios, lo problematiza dentro del estricto campo de lo racional y lo filosófico; nunca 


desde y para la vida común y diaria de la gente. En ese discurso Dios ha terminado 
por ser una abstracción. 


Esa teología manufacturada por esa élite tiende a erosionar la eticidad de la 
fe, domesticando su intrínseco fermento revolucionario, haciendo cada vez más 
abstracto el concepto de pecado, y por lo tanto, cada vez más irelevante el concepto 
de la "justicia retributiva". En fin, la teología del Primer Mundo ha vaciado de 
significado el concepto y la experiencia de Dios y de allí que pase lo mismo con el 
concepto de "necesidad" y de "realidad." Esto sucede como mecanismo de 
preservación, y autodefensa ante "el peso de la culpabilidad", y es producto de una 
fe inmadura e irresponsable, que evita ser confrontada y llamada a confesión y a un 
arrepentimientoretributivo. En terminos de Freud, la teología de la civilización blanca 
occidental ha generado un "super yo" que le da conformidad ante las tensiones y 
demandas de la fe y que permite seguir siendo cristiano sin dejar de ser capitalista. 
El "cristiano capitalista" necesita un Dios neutral, políticamente neutral, un Dios que 
no mezcle lo del campo religioso con el político, pues sólo en la ambigiiedad "creada" 
de la fe se puede estar a salvo de la severidad del evangelio. Dios tiene que ser 
neutral para reoperar el campo ético; la teología tiene que ser especulativa como 
proyección de la neutralidad ética del Dios burgués. El Dios burgués «ama 
cósmicamente, sin apasionamientos terrenales, no hace juicio, no tiene preferencias 
ni imperativos, lo que es más, el "progreso occidental" es producto de su providencia. 
Dios no incomoda a los teólogos burgueses, quienes han creado un sistema donde 
Dios aparece como regentor; como en el tiempo del primer templo en Jerusalén. Hoy, 
la teología del imperio le construye un templo a Dios, no para adorarlo sino para 
tenerlo controlado y para con él, legitimar la explotación. Es pues, enteramente 
lógico, que hoy como ayer, la lucha de clases sea vista como un intento hostil por 
profanar el templo. = 


La lucha de clases como tema teológico 


Desde los primeros reductos de cristianos, la fe ha vivido inmersa en varias 
culturas recipientes y expuesta a la formación y deformación ideológica como 
producto de intercambio vital con su complejo entorno histórico. Todo aquel 
conglomerado de relaciones terminó por darle identidades al cristianismo (fenómeno 
- humano). Así tenemos, por ejemplo, un "cristianismo judío" y un "Cristianismo 
- griego". Esos continuos procesos intestinos de mixtificación, hibridación y adaptación 


‘ 


eeeevi¢e 


' Es bueno señalar que hay otra teología, la fundamentalista, que ataca la participación política de la 
iglesia, pero que sin embargo promueve los ideales y la agenda republicana. Franz Hinkelammert tiene una 
- buena reseña sobre este fenómeno. Cf. "La teología del tuve. en Pasos (San José: DED: Boers Febrero 
# 13, 1988. 
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a los que el cristianismo ha sido expuesto han minado los elementos mas esenciales 
de la fe cristiana, al punto que hoy tenemos una aberración genotípica, completamente 
irreconciliable con los elementos básicos de la fe jesucristiana. Se trata del 
"cristianismo capitalista" o "imperialista". El mismo Marx en su lectura de la 
evolución del cristianismo dice: "El cristianismo ya no es lo que era antes." Claro, en 
la mente de Marx y Engels, el cristianismo primitivo era el movimiento opositor de 
la sociedad de clases. ¿Cómo es que ahora sirve para justificarla? 


Richard Niebhur en su obra The Social Sources of Denominialism' busca 
demostrar cómo la diversidad denominacional al interior del protestantismo 
norteamericano responde a las formas tradicionales de estratificación social. Dice 
Niebhur, por ejemplo, que las tradiciones protestantes donde predomina una cúltica 
más elaborada de alto simbolismo y racionalidad litúrgica (anglicanas, luteranas, 
presbiterianas, reformadas, etc.), son concurridas por los miembros de los estratos 
superiores. De esta manera las iglesias que dan servicio a las clases medias serían las 
bautistas, cogregacionalistas, y finalmente, las iglesias de los sectores populares cuya 
representación simbólica-religiosa es más sencilla, donde la racionalidad no es el 
elemento guía-rector y la participación espontánea tiene un valor supremo, serán 
mayormente grupos independientes, cuáqueros y de línea carismática o pentecostal. 


Aunque el trabajo de Niebhur nos provee de un marco teórico importante 
para entender la fenomenología religiosa de la sociedad estadounidense, omite el 
hecho de que tal fenómeno de estratificación es la consecuencia natural de los lazos 
de la iglesia con el sistema capitalista. La iglesia, como dice J.H. Nederhood, es la 
autenticadora de la vida americana. El presidente Eisenhhower lo entiende asi: "El 
reconocimiento al ser Supremo es según Eisenhower, la primera y más básica 
expresión del americanismo. Sin Dios no podría haber una forma americana de 
gobierno, ni un estilo americano de vida".? En otras palabras, la creencia en Dios es 
el fundamento del estado capitalista. El dólar lleva en su estampa la frase: "En Dios 
confiamos”. Como en el caso del estado que describía G.W.F. Hegel, éste tiene a la 
religión como fundamento,” y por lo tanto, la plusvalía ideológica derivada de ese 
fenómeno, es la justificación teológica de la naturaleza del estado. De manera 
aforística -como en realidad sucede- el estado es asumido como la manifestación de 
la divinidad. ¿Cuál es la función del estado en la sociedad capitalista estadounidense, 
sobre todo tomando en cuenta que los Estados Unidos son un imperio mundial? El 
cuestionamiento de la práctica de los imperios es parte de la literatura bíblica. El 


' Hamden: The Shoestring Press, 1954. 


? JH. Nederhood, The Church’s Mission to the Educated American (Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans 
Publishing Company, 1961), p. 45. 


> G.W.F. Hegel, Concepto de la religión (México: F.C.E.), Libro III. Ver también, Enrique es 
Para una ética de la liberación latinoamericana (México: Edicol, 1977). 
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profetismo biblico es sin duda, anti-imperialista. Los padres de la iglesia también se 
posicionan ante la practica de estados imperiales, e incluso Tertuliano llega a la 
conclusión que no puede haber imperio bueno, porque toda la dinámica para 
constituirse en imperio conlleva a un flagrante acto de destrucción de otros pueblos.' 


Para la tradición judeo-cristiana, los imperios son la centralizaciónde fuerzas 
antagónicas al proyecto divino, expresión mayúscula del poder del mal, y articulación 
estructural del estado de pecado. El estado imperial, como en las sociedades 
capitalistas, existe básicamente para proteger el mercado y asegurar reproducción de 
las condiciones materiales de la producción. En otras palabras, el estado en la 
sociedad capitalista existe para prolongarle la vida al mercado, evitando cualquier tipo 
de interferencia con su dinámica interna. De hecho, en la teoría capitalista el mercado 
es tratado como un ser vivo y poderoso, donde el estado existe en función de el, (le 
sirve y le hace culto).? El estado, por lo tanto, en cumplimiento de sus funciones, 
velará por la libertad del juego económico que exija el mercado y buscará derrotar 
toda fuerza social opositora a este: Quienes resisten el mercado son enemigos del 
estado.* La presuposición fundamental del capitalismo es que la libertad del mercado 
previene el caos. El mercado tiene la capacidad de transformar la arena social (laissez 
faire). Oponérsele o contradecir las leyes que el dicta, podría desatar su ira. De allí 
que el estado vigile con celo se preserve el orden socio-económico establecido, 
buscando la reproducción de los medios de producción, sin la cual, dice Marx, ningún 
estado capitalista podría sobrevivir siquiera un año.* Reproducir los medios para 
producir, debe endenderse como crear el ecosistema apropiado en el cual el mercado 
puede operar sin cortapisas, y entonces poder organizar centripetamente todo el orden 
social determinado (salarios, clases sociales y roles gubernamentales represivos o 
ideológicos). 


Como podemos ver, las clases sociales son la resultante de la alienación del 
trabajo a partir de la dinámica interna del capital y el mercado. Para que el mercado 
siga su carrera desenfrenada y la continua reproducción de capitales, se hace necesario 


' "Reinos e imperios son adquiridos por medio de guerras y expandidos por medio de victorias. Sin 
embargo, no se pueden tener guerras y victorias sin tomar y destruir ciudades." Tertuliano, Apología, 10. 


2 Milton Friedman, uno de los más importantes teoristas norteamericanos del mercado (junto a Ludving 
Von Mises, Frederick Von Hatyek, Karl Poper y Robert Nozick), argumenta que la competencia que 
imprime el mercado promueve la libertad de expresión, descentraliza el poder y crea nuevos empleos. 
Concluye que para proteger el derecho nacional a la libertad, el mercado hace posible el derecho natural 
al bienestar. Cf. M. Friedman, Capitalism and Freedom (Chicago: Chicago University Press, 1965. 


3 F. Hinkelammert nota que: "El estado adquiere, por lo tanto, la única función de derrotar y eliminar 
a aquellos movimientos sociales que lo quieren utilizar para estos fines. Si no existieran tales grupos 
sociales, no habría estado. Cf. F. Hinkelammert, "La teología del imperio," en Pasos, San José-Costa Rica, 
Enero, Febrero, # 15, 1988. 


4 En carta a Kugelman (11 de Julio de 1868). 
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esclavizar a un sector de la sociedad: el obrero. Sin esa esclavitud, como dice Marx, 
Norteamérica seria borrada del mapa de las naciones.' Los obreros, como reservorio 
poblacional laboral, son una precondición del modo de producción capitalista (capital 
mano de obra); por lo tanto, debe permanecer cautiva al modo de producción. 
Llegamos al fondo de la botella, el estado en la producción de las condiciones 
óptimas en que opera el mercado -la vaca sagrada del capitalismo- debe no sólo 
legitimar las estratificaciones sociales que produce la desocialización de la fuerza 
productiva, sino también perpetuar la pobreza como parte activa del sistema. Sólo así 
podrá asegurar insumos a precios bajos y mano de obra barata. Herbert J. Gans, de 
la universidad de Columbia, ha elaborado una apología económica sobre el valor 
funcional de la pobreza en la sociedad capitalista.? La inestabilidad de los sectores 
trabajadores es una pieza funcional al sistema; el estado termina por ser una 
institución terrorista, que violenta el principio fundamental de la ética política y de 
estado, que es el "bien común". Es pues un estado anti-derecho, anti-estado y 
lógicamente anti-reino de Dios. Para resumir, podemos afirmar que el antagonismo 
de clases, la desigualdad, la polarización humana, la deshumanización vía explotación 
del "hombre por el hombre", no podrán nunca ser superados dentro de la sociedad 
capitalista, porque de hacerlo, se autodestruiría al no poder reproducir las condiciones 
necesarias de la producción capitalista. 


Hoy, los cristianos que vivimos inmersos en las sociedades capitalistas 
tardías, y más aún nosotros quienes nos hallamos en el vientre mismo del imperio, 
debemos preguntarnos con una reverente honestidad, si se puede acaso vivir la fe 
cristiana sin oponerse a un sistema diabólico que destruye el espíritu, la mente y el 
cuerpo, un sistema necrófilo, abiertamente opuesto al mensaje del evangelio. 


De la fe ingenua a la fe comprometida; 
El imperativo de las opciones 


"No se puede servir a dos señores." La fe de un cristiano maduro no puede 
existir sin opciones concretas. La fe cristiana no se puede ejercer de forma casual, 
fortuita, episódica o azarosa, sino que emerge desde dentro de los predicamentos 
éticos con posicionamientos concretos, es a saber, historificables. Pero sobre todo la 
fe no admite neutralidad, abstracciones, ambivalencias, porque la fe es el axioma del 
creer, es el aspecto praxiológico del conocimiento de Dios: Quien tiene fe actúa en 
amor, y el amor es la esencia divina trascendente y transformadora que se manifiesta 
en el tiempo y el espacio, a través de los seres humanos y con un impacto colectivo. 
Precisamente en ese aspecto colectivo, el amor se hace justicia, es decir, 


' K. Marx, Misére de la Philosophie (Paris: Ed. Société, 1946), pp. 89-90. 


> Herbert J. Gans, "The Positive Function of Poverty," en American Journal of Sociology, # 2, 
Septiembre, 1972. 
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concretamente político; y la iglesia, políticamente comprometida.' La iglesia no 
puede limitarse a ser socialmente comprometida. Debe llegar al punto de catalizar los 
procesos, no sólo de socialización del amor sino de politización del amor, es decir, 
traducirlo en justicia. La iglesia, entonces, debe pasar de "pueblo social" a "pueblo 
politico." La iglesia no es una clase social, pero al aceptar su ineludible vocación 
política se hace un "pueblo para justicia," y esto no puede suceder sin optar desde el 
interior de la dinámica de la lucha de clases por los sectores desfavorecidos y 
violentamente agraviados por el sistema económico. Ya sabemos que el proletariado 
es una "clase económica" que forzosamente devendrá una "clase política".? La iglesia 
políticamente comprometida es aquella que acompaña al pueblo oprimido en sus 
luchas por la liberación, es a saber, por la justicia a la que el sistema económico 
capitalistase le presenta como antítesis, como sistema necrófilo, violento, depredador; 
como sistema que se opone al reino de Dios. 


En la literatura apocalíptica, Babilonia simboliza el poder hegemónico 
destructor, el poder seductor que hace pecar a los centros del poder político mundial; 
reclama la atención y el culto de todos, y se alimenta de la sangre de quienes se les 
oponen (Ap. 17). Jesús mismo se levanta para destruir la Babilonia que promete 
poder, placer y salvación. Destruir a Babilonia es parte del plan cósmico de Dios y 
pre-requisito para establecer la nueva sociedad apocalíptica. La iglesia en su anuncio 
del reino escatológico que ya se forma entre la humanidad, le declara abiertamente 
la guerra a todo sistema anti-vida, a toda negación de Cristo y su señorío. De no 
asumir esa política beligerante ante el reino del mal y sus múltiples y sofisticadas 
manifestaciones, la iglesia estaría coqueteando con Babilonia, prostituyéndose con la 
"Gran ramera." ¿Hasta cuándo van a continuar ustedes con este doble juego? "si el 
Señor es el verdadero Dios, siganlo a él, y si Baal lo es, a él deberán seguirlo" (I 
Rey. 18:21). No podemos seguir jugando a ser la "iglesia indiferente" en la sociedad 
capitalista. Es hora de desenmascarar nuestra timidez política y nuestra neutralidad. 
Gustavo Gutiérrez escribe: q ; s 


Cuando la Iglesia rechaza la lucha de clases, se está comportando 
objetivamente como una pieza del sistema imperante. "La 
neutralidad es imposible"...La universalidad del amor cristiano es 
una abstracción, si no se hace historia concreta, conflicto, 
combatiendo contra la clase opresora.? 


— 


: : ; E, OR 
Toda la esencia del mensaje y la experiencia jesucristiana tiene como 


Oe fo 9 


' Cf. Pablo Richard, "Iglesia, estado autoritario y clases sociales en América Latina," en 
Capitalismo:violencia y anti-vida (San José: EDUCA, 1978). ~ 


? Cf. Helio Gallardo, Elementos de política en América Latina (San José: DEI, 1989), p. 25. 


a Teología de la liberación (Salamanca: Sígueme), p. 355. 
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epicentro la teología de la reconciliación, que devela el plan cósmico reconciliador 
de Dios, no sólo para el fin de los tiempos, lo cual estancaría el caracterintrahistórico 
de la salvación. La misión de la iglesia como comunidad terrena es la de 
historificar, con la ayuda del Espíritu Santo, la reconciliación de todas las cosas en 
Cristo, es decir, Cristo como cabeza de todo, Señor sobre todo (su reinado). Pero el 
orden establecido, símbolo y existencia de "la Babilonia" apocalíptica, del anti-reino, 
del anti-evangelio, recrea diabólicamente un sistema anti-reconciliación--en otras 
palabras, de alienación racial, social y económica: la fragmentación de las relaciones 
humanas. Este sistema anti-evangelio reproduce las condiciones que perpetúan las 
luchas de clases y todo tipo de ruptura social. Lo que es aún más alarmante es ver 
hasta qué punto la iglesia en los Estados Unidos, y en general en el Occidente, ha 
legitimado estructuras y prácticas que promueven la lucha de clases y no el proyecto 
de reconciliación. Leonardo Boff nos interpela: 


¿Hasta qué punto la iglesia legitima con sus estructuras más 
fraternales y más justas su predicación por una mayor justicia social 
y por la liberación de los oprimidos? ¿hasta qué punto se deja ella 
instrumentalizar ideológicamente por las fuerzas dominantes hasta 
sofocar las justas reclamaciones de los oprimidos? ¿hasta que punto 
su misma predicación y su modo de expresar la fe resultan 
alienantes, inofensivos y por lo tanto capaces de reforzar el statu 
quo? 


Buscar responder a estas preguntas sin duda dejaría al desnudo la gran crisis 
de modelos eclesiásticos en los Estados Unidos, verdaderamente cónsonos con el 
proyecto evangélico de la vida. Es incluso más triste el que las minorías hispanas en 
los Estados Unidos no han fraguado un nivel de conciencia política y una madurez 
teológica capaces de promover una pastoral contestataria, crítica del sistema imperante 
y genuinamente profética. Subrayemos algunas posibles causas de ese abulismo 
eclesiológico. Creo que el no compromiso político-popular de la iglesia en los Estados 
Unidos, y muy especialmente de las minorías hispanas, tiene que ver con la rúbrica 
utilizada en la interpretación del fenómeno de la fe y lo político. Dentro de muchas 
otras tendencias, tres a lo menos logran aglutinar la mayor cantidad de adeptos. En 
primer lugar, las lecturas espiritualizantes, luego las relativizantes, y finalmente las 
culturalistas. 


A. Lecturas espiritualizantes de la realidad histórica 


Esta primera tendencia se puede ubicar entre los grupos numéricamente 
mayoritarios del protestantismo, como son los sectores pentecostales y carismáticos. 


' El estudio de Elsa Támez, sobre la justificación es muy fecundo: Elsa Támez, Contra toda condena 
(San José: DEI, 1991). 
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Estos grupos, por lo general, se exceden de una interpretación bíblica literalista, 
estatica y predeterminista que bloquea las posibilidades reales de dialogo con las 
preguntas que emergen de los avatares sociales. Ademas, han internalizado a 
destiempo un pietismo anacrónico, que les lleva a hiperpolarizar la realidad humana 
bajo la dicotomía de lo "sagrado" y lo "profano," exacervando una teología donde 
impera una cosmogonía dualista. La visión escatológica de la sociedad también 
imprime una ética desaforada de comprimisos inmediatos con la historia real. De 
acuerdo con las posturas premilenaristas, Cristo vendrá a "raptar" a la comunidad de 
fieles para sacarla del caos mundial, así que el caos social es entendido como una 
precondición de la segunda venida de Cristo. 


La misión de la iglesia en la tierra se entiende como la de alertar sobre la 
inminente pauperización global, y ayudar a la humanidad a escapar del juicio divino 
a través de una conversión espiritual, que deberá venir acompañada con una profunda 
transformación en el plano moral-individual. El caos social es inevitable. Lo 
"espiritiual” es lo urgente. A partir de allí, todas las relaciones humanas son 
discernidas a través de una perspectiva espiritualizante allende las categorías de 
interpretación (clase social, modos de producción, estructura política, aparatos 
ideológicos, mercado, poder, raza, sexo, cultura, etc.). Al interior de esta lectura, lo 
único que parece existir es la lucha cósmica de los grandes seres espirituales (Dios 
y Satanás), que incidentalmente usan la sociedad humana como escenario de su 
antagonía. De allí que lo político sea visto como ajeno a Dios; y el compromiso por 
la causa de los oprimidos, como una excentricidad ajena a la ulterior lucha de las 
potestades celestiales. Enamorada de su destino eterno, la iglesia le es infiel a la 
historia real. 


La lectura que estas iglesias realizan de la historia real, también obedece a 
las aprensiones del fenómeno de inmigración social, que en el caso de estas iglesias 
es de alto impacto. Nos referimos a que el altísimo número de los miembros de estas 
iglesias son masa de inmigrantes, en su mayoría indocumentados, y por lo tanto, 
imposibilitados de participar de manera "legal" en los procesos políticos nacionales. 


B. Lectura relativizante de la realidad histórica 


Una gran cantidad de pensadores y teólogos hispanos han sido "embrujados" 
por la seductora frivolidad de las teologías primermundistas. Muchos de ellos, quienes 
se han formado intelectualmente en los grandes centros académicos de los Estados 
Unidos, han absorbido el liberalismo inorgánico de la teología progresista europea 
cuyo único interlocutor es el burgués blanco post-moderno, racionalista y escéptico, 
para quienes Dios es un predicamento filosófico. 

Con sus típicos presupuestos cientificistas, la cosmovisión que permea la 
teología progresista obstaculiza la posibilidad de que el intérprete sea sujeto de 
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transformación histórica. La relación epistemológica de la teoría y la práctica 
permanece metodológicamente irreconciliada, y aunque muchas veces se echa mano 
del instrumental de diagnóstico correcto, las preguntas que le dan operatividad no 
emergen del contexto socio-político del sujeto. Esa teología no busca responder a 
necesidades concretas, y como la praxis no informa el "saber teológico," estas 
corrientes liberales terminan por ser abstractas y corolarios especulativos del dogma 
cristiano. Por todo lo antes dicho, estas corrientes adolecen de "utopías," es a saber, 
de una sociedad paradigmática por la que se lucha; carecen en realidad, de una 
agenda praxiológica, lo cual termina por domesticar el fermento revolucionario del 
evangelio y desaforar el caracter estrictamente humano de la experiencia cristiana. 


A diferencia del modelo espiritualizante que pretende apolitizar la fe, la 
lectura relativizante pretende que la fe puede existir al margen de la ideología. La 
tesis de la separabilidad de la fe y la ideología busca abogar por el presupuesto 
fundamental del liberalismo teológico: El cristianismo es la religión de la libertad. 
Pero a tal presupuesto le subyace una ingenuidad mayúscula, como es creer que el 
cristianismo puede ser hallado como "sustancia pura." Por eso, en aras del naturalismo 
se propone liberar a la religión de tabúes morales y supersticiones para que así el 
cristianismo sea inteligible y adecuado al diálogo con la sociedad moderna. En 
realidad, como dice J.L. Segundo, estas corrientes omiten "un compromiso teológico 
valorativo."' Justamente por eso toda la interpretación queda relativizada, y la única 
norma auténtica de juicio valorativo es la conciencia individual. Ese individualismo 
crítico y morbosamente elitista no pasa de ser puramente reformista en su propuesta 
de cambio del conflicto social, y aunque repudia el conservadurismo republicano, no 
pasa de "populismo electorero" que comulga en el fondo con las tesis fundamentales 
de la "Great Society." 


Como podemos ver, el reflexionar de las escuelas progresistas no es 
ideológicamente intencionado Por el contrario, cada vez tiende más, en nombre de la 
objetividad científica, a una imparcialidad ética que no sólo se refleja en su 
permisibilidad moral, y en el uso polivalente de la semántica bíblica, sino también, 
en una neutralidad política. La teología no puede permitirse la irresponsabilidad del 
aposicionamiento; esto lo único que ha ayudado a creer, en palabras de Enrique 
Dussel, es un "tercerismo eclesial."? Karl Mannheim dice con razón al estudiar el 
caracter fragmentario de este tipo de conocimiento que el mismo presupone "una 
perspectiva desprendida,” que en este caso se trata de la conciencia liberal burguesa. 
Sin duda este academicismo teológico reproduce los esquemas mentales (ideológicos 


'J.L. Segundo, Liberación de la teología (Buenos Aires: Ediciones Carlos Lohlé, 1975), p. 32. 


* Dussel llama "tercerismo eclesial" a la neutralidad en las opciones tomadas por la iglesia. Cf. 
"Tercerismo eclesial,” en Capitalismo, violencia y anti-vida, ELSA. 


> Karl Mannheim, Ideología y utopia (México: F.C.E., 1941), p. 246. 
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aunque sigan insistiendo en la objetividad cientifica) de la clase dominante, y por lo 
tanto esta incapacitado en optar por el pobre. Sólo alcanza, consciente o 


inconscientemente, a escamotear el contenido subversivo del evangelio y reforzar el 
orden establecido. 


C. Lectura culturalista de la realidad histórica 


Un sector del conglomerado hispano, tanto católico como protestante, ha 
implementado una lectura teológica de la realidad histórica desde la perspectiva 
cultural (marginal y excluida) en las que viven las comunidades latinas en los Estados 
Unidos. Esta nueva forma de problematizarteológicamente la realidadusa como clave 
hermenéutica-bíblica la categoría de "mestizo," con la cual se busca representar la 
complejidad socio-cultural de la experiencia hispana-latina en Estados Unidos. Este 
marco antropo-teológico emerge de la cristología de la teología del mestizaje, que es 
sin duda el aspecto más elaborado. Jesús es el Galileo (el mestizo), y por lo tanto, 
arquetipo socio-cultural del hispano.' Aunque las pautas del "Sitz in Leben" y el 
"Sitz in Glauben" pueden en esta perspectiva culturalista ser violentadas, creo que es 
bastante positiva la inclusión del elemento cultura en el análisis socio-teológico. El 
estudio cultural puede, sin duda, complementar el instrumental de análisis marxista, 
ya que Marx no enfatizó la cuestión étnica en su análisis de la dinámica operativa de 
las sociedades capitalistas. Hoy se habla de "capitalismo cultural". S 


El "mestizo" como locus teológico, quiere pues, retar a los métodos de 
problematización teológica, a releer los aspectos raciales de la explotación y la 
marginalidad, que en el caso de las comunidades hispano-latinas en Estados Unidos 
encuentran en esa reflexión elementos para reorientar su experiencia de fe y 
convertirse en "comunidades de resistencia." 


Ahora bien, en relación a lo que nos ocupa, la cuestión de la iglesia 
políticamente comprometida, la "teología del mestizaje" podría ser considerada como 
una vertiente en diálogo con la teología latinoamericana de la liberación. Sin 
embargo, hay algunos riesgos en el horizonte de la teología mestiza. Uno de los 
riesgos en el análisis cultural es adoptar el lenguaje (ideología) utilizado por los 
culturalistas norteamericanos, para ocultar la problemática de fondo de las relaciones 
productivas en la sociedad capitalista.? La etnografía en los Estados Unidos ha 
tendido a segundarizar el aspecto socio-económico en su análisis, lo cual podría estar 

sucediendo en la teología hispana. Es sumamente riesgoso (lo que suele hacer la 
lectura burguesa de la dinámica racial) equiparar "cultura" con "clases sociales". Esto 


| Cf. Virgilio Elizondo, Galilean Journey (Marynoll: Orbis Book, 1983). 


2 Se debe evitar caer en la "seudohistoria ideológica". Cf. George Lukács, Marx y el a de la 
| decadencia eee (México: XXI, 1981), p.22. 
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podria castrar de implicaciones politicas a la interpretacion teolégica.' La 
superestructura ideológica de la "cultura del capitalismo" podría obnubilar nuestra 
lectura de la "cultura del salario." Se tiende, pues, a hablar de "cultura hispano- 
latina," como si todos quienes la constituyen formaran parte de la misma clase social, 
como si se tratase de un bloque homogéneo. Creo que en esto hay una cierta 
ingenuidad, o por lo menos poca intuición o sospecha. Comencemos por decir que la 
cultura hispano-latina es heterogénea y al interior de la cultura vigente, imperial y 
americanizante, es sólo una cultura de dependencia, que lucha por su identidad. Por 
otro lado, una minoría no es esencialmente una "cultura popular" y lejos de ser una 
"clase revolucionaria,” las culturas hispanas no son más que "culturas de masa" (en 
miniatura), todavía más alienadas que aquella de las "culturas nacionales" de los 
estados neocoloniales. Afirmar lo hispano no significa necesariamente hacerle la 
guerra al capitalismo y a todo instrumento del mal. No sin implicaciones, creo que 
los hispanos se han acostumbrado a definirse bajo el vocablo "la raza" (categoría 
etnológica), y han olvidado el uso de "el pueblo" que es socio-política y económica 
(más rica y estrictamente técnica).* Las culturas hispanas necesitan reencontrarse 
como "cultura popular," es decir, recobrar la subversiva memoria de ser pueblo ajeno 
al sistema y por lo tanto, capaz de identificarse y aceptarse como oprimido, y 
entonces capaz de reconocer al opresor. Eso es conciencia de pueblo; conciencia de 
clase.? De la misma manera que en la lectura liberal relativizanta, se cree en la 
posibilidad de vivir la fe sin precisar ("la muerte de las ideologías" de la cultura 
tecnológica) en la lectura culturalista al omitir la interconección socio-política en la 
cultura, termina también por negar las implicaciones históricas de la fe. En la primera 
ecuaciónse ignora que los modos de producción que organizan las estructuras sociales 
y el "ser social" determinan las ideologías; y en la segunda, se ignora que la cultura 
es el "ser social colectivo" que determina su conciencia (conciencia de grupo). En 
ambos casos hay un reductivismo típico de la llamada "neutralidad ideológica" que 
deja al quehacer teológico sin opciones, sin un "acto de voluntad" (Mannheim). 


La "teología del mestizaje" arroga para sí la encarnación de "una nueva 
humanidad", "un nuevo ethos", "un nuevo cristianismo". Me preocupa, sin embargo, 
que la ausencia de elementos cualificadores en el análisis de lucha de clases termine 
por hacer del mestizaje un foco teológico aforístico impreciso, donde se promocione 
sólo un folklorismo o un criollismo de proporciones megalomaníacas. La lectura 
culturalista donde se omite la dialéctica histórica del antagonismo clasista, sólo es 
capaz de crear modelos eclesiásticos que en el mejor de los casos resultan en ensayos 
de tipo populista y, aunque hay una crítica de las estructuras burguesas, no es lo 


' Michale Mckale, "Culture and Human Liberation," en Radical Religion, vol. V, # 2, 1980. 
* Enrique Dussel, Filosofía ética latinoamericana (México: Edicol, 1977), vol. III, p. 213. 


? El análisis culturalista no puede olvidar la estricta relación entre el racismo y la lucha de clases. Cf. 
James Boggs, Racismo y lucha de clases (México: Nuestro Tiempo, 1971). 
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suficientementecomprometida para proponer mediacioneshistoricas para amenazarlas. 
El modelo eclesiológico de la teología del mestizaje está en gestación, pero de no ser 
el resultado de una praxis con el pobre, y de una opción por la liberación humana 
como expresión concreta de fe y amor cristiano, estaríamos en presencia de un 
discurso teológico sin posibilidades utópicas. 


Retos 


No luchar por la liberación del ser humano que sufre la estructurización 
manifiesta del pecado, es en concreto oponerse a tal liberación. El quehacer teológico 
en los Estados Unidos ha divinizado un sistema que objetiviza, sin piedad, la 
deshumanización. El pobre, sujeto concreto de la opresión, es el único interesado en 
subvertir ese orden y parar esa maquinaria de horror. Por eso, el pobre almacena 
esperanzas, fe, sueños y utopías. El dominador sólo quiere eternizar su futuro 
preservando su dominio. Por eso, todo proceso de liberación comienza desde "la 
conciencia de ser pobre" y obliga a cambiar lo establecido, como afirmación de 
querer negar al ídolo que opera bajo la protección de un "estado omnipotente". Hoy, 
en el capitalismo tardío, tanto la teología como los cristianos en general deben tomar 
una decisión ante la pregunta ¿a quién le vamos a ser fiel? 


Summary 


The author explores what obedience and faithfulness require in the context 
of a contemporary capitalist society. He argues that Christians--and more specifically 
Christian theologians--must not ignore class conflict as a theological theme, and as 
a way to analyze and to understand today’s issues. He warns, for instance, that 
although the theme of «mestizaje» is very valuable for understanding the Latino 
struggle, if this is employed in order to reduce that struggle to issues of race and 
culture, issues of class and economic orders may be obscured. This is what he callas 
a «culturalist reading» of historical reality. This, together with the parallel 
«spiritualizing« and «relativizing» readings of many fundamentalists as well as many 
liberals, tends to obscure the class and economic issues underlying many of today’s 
oppressions, and therefore to limit Christians’ engagement in those issues. 
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González, Justo L. For the Healing of the Nations: The Book of Revelation in an Age 
of Cultural Conflict (Maryknoll: Orbis Books, 1999). 


Esta es la más reciente incursión de Justo L. González en el campo de la 
interpretación bíblica. Justo y Catherine González han publicado anteriormente dos 
comentarios sobre Apocalipsis. Ambos, Vision at Patmos (Abingdon, 1978), y 
Revelation (Westminster / John Knox Press, 1997), están dirigidos principalmente al 
liderazgo laico. 

Lejos de ser un comentario, este libro es un estudio histórico y sociológico 
de Apocalipsis. González lee el texto bíblico a través de los ojos de una persona 
hispana cuya localización social le define como minoría, dejándole vulnerable a la 
opresión y el racismo que sufren los grupos étnicos raciales en la nación. 

Si bien González lleva varios años haciendo relecturas hispanas de textos 
bíblicos, este libro tiene un ingrediente nuevo. Como indica el subtítulo, su foco es 
el conflicto cultural tanto en el mundo antiguo como en el contemporáneo. Su 
acercamiento al tema, que examina asuntos históricos, teológicos, políticos y 
culturales, se asemeja a la metodología de los "Estudios Postcoloniales". Esta nueva 
disciplina explora el impacto del colonialismo en las comunidades sometidas por el 
imperialismo anglo-europeo. Estudia la respuesta de los grupos "subalternos" a la 
opresión metropolitana y, más aún, la forma en que han encarado la colonización. 
Una de las circunstancias que ha precipitado el desarrollo de esta disciplina es el 
crecimiento de los grupos étnicos en Europa y en los Estados Unidos, comunidades 
que provienen mayormente de naciones que han estado o aún están bajo la hegeronía 
anglo-europea. Es decir, uno de los temas principales de los Estudios Postcoloniales 
es la manera en que las antiguas colonias están "invadiendo al invasor". 

For the Healing of the Nations ofrece una lectura "multicultural" del libro 
de Apocalipsis. Su primer capítulo usa el simpático ejemplo del uso del ajo en las 
cocinas étnicas como entrada al difícil tema de los conflictos culturales en el siglo 
XX. El mismo explora la respuesta de distintos grupos minoritarios al colonialismo 
y al neocolonialismo anglo-europeo. En esta coyuntura, González trata temas tales 
como la inmigración y el racismo. 

El segundo y el tercer capítulo exploran los conflictos enfumniens en los 
primeros siglos de la era cristiana, analizando la respuesta de la iglesia primitiva a los 
mismos. Durante estos años Roma se convirtió en un Imperio "global". Esta 
"globalización" trajo graves problemas económicos y culturales. Poco a poco, Roma 
fue "invadida" por las "colonias", y tuvo que compartir el poder con los grupos 
"minoritarios". Los paralelos con la situación actual son obvios. 

El cuarto y el quinto capítulos ofrecen una relectura de Apocalipsis cuyo 
tema central es el conflicto cultural ya que recoge la respuesta de comunidades | 
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cristianas primitivas al desafio de vivir en una sociedad multiétnica. E] sexto capitulo 
concluye afirmando que las lecturas multiétnicas tienen necesariamente que lidiar con 
la expansión imperialista y la explotación colonial. 

En resumen, González ofrece una interesante lectura multicultural de 
Apocalipsis. La misma hubiera sido aun más útil si González hubiera utilizado 
directamente categorías y conceptos provenientes de los Estudios Postcoloniales. De 
todos modos, este libro marca un hito en la obra teológica de Justo L. González y su 
lectura será de provecho tanto para líderes eclesiales como para aquellas personas 
dedicadas a la academia. 
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